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Chelcicky und der tſchechiſche Geiſt. 
Von A. St. Mägr (Prag). 


Y: äußeren Daſein Peter Chelciekys weiß man wenig mehr, als daß er 
ungefähr zwiſchen 1390 und 1460 wohl zumeiſt in ſeinem Heimats⸗ 
dorf Chelcice, abgeſehen von einem Aufenthalt in Prag, gelebt hat. 
Umſo ſchärfer hebt ſich in feinen Schriften feine geiſtige Perſönlichkeit gegen 
den Hintergrund ſeiner Zeit ab. Die „Sit viry“ („Das Netz des Glaubens“ 
1441—43), neben der „Poſtille“ das umfänglichſte, iſt ſein reifſtes Werk. 
Das „Netz des Glaubens“ iſt das Netz, mit dem Petrus eine große Menge 
Fiſche fing. Das Geſetz Chriſti, das einem Netze gleich die Menſchen aus dem 
Meere der Welt zieht. Die Apoſtel ſind Menſchenfiſcher geweſen; die von ihnen 
gegründete Kirche war vollkommen, ein Vorbild, das die Chriſten heute und 
immerdar verwirklichen ſollen, eine Gemeinſchaft von in Chriſto erneuerten, in 
Liebe verbundenen, einander gleichgeſtellten Brüdern. Die heutige Kirche iſt 
verderbt: durch Papſt und Kaiſer ſind weltliche Geſetze in ſie eingedrungen, die 
Gläubigen ſind in Herren und Knechte geteilt. Die Macht der Welt iſt völlig 
unterſchieden von der Lehre Chriſti, die von Gott ausgeht und die Menſchen 
zum geiſtigen Daſein führt. Die weltliche Gewalt übt Zwang, der Glaube 
läßt ſich aber nicht erzwingen. Die Könige und die Beamten herrſchen, der 
Chriſt dient. An die Stelle der Liebe iſt das Recht getreten. Für die Ordnung 
der zeitlichen Dinge mag die weltliche Macht ihre Geltung haben: der Chriſt 
nimmt nicht Teil an ihr. Die Welt gehört den Heiden, die Chriſten werden 
immerfort die Wenigen ſein. 

Der zweite Teil iſt eine Kritik der chriſtlichen Geſellſchaft und ihrer „Rot⸗ 
ten“: des Adels, der die Bauern verachtet und ausbeutet, der Bürger in den 
Städten, der Prieſter und Mönche, die die reine Lehre des Herrn verleugnet 
haben. Am Schluß ſteht ein Bekenntnis zu einer Gemeinſchaft der Heiligen, 
die vom Beginn bis zum Ende der Welt in einem geiſtigen Leib Chriſti vereinigt 
ſind, in dem jedes Glied ſeine Freude am Guten hat, das von einem anderen 
bewirkt wird und ſelbſt allen anderen Gliedern zur Freude gereicht. Teilhaben 
an dieſer Gemeinſchaft aber werden nur die, die das göttliche Gebot der Näch⸗ 
ſtenliebe erfüllen. 

Aus der deutſchen Literatur konnte man über Chelcieky bis vor kurzem 
wenig erfahren. In ſeinem grundlegenden Buch „Die Soziallehren der chriſt⸗ 
lichen Kirchen und Gruppen“ ſchrieb Ernſt Troeltſch (im Jahre 1912) „Der 
Huſſitismus — deſſen Kenntnis übrigens in der deutſchen Forſchung noch fehr 
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zu wünſchen übrig läßt, und die tſchechiſche iſt für uns unzugänglich — iſt 
freilich zunächſt eine lokale Angelegenheit, aber von ſtärkſter hiſtoriſcher Fern⸗ 
wirkung ...“. Was den in Parentheſe geſetzten Satz angeht, fo hat Troeltſch 
ſelbſt den Beweis für ſeine Richtigkeit geliefert; ſeine Darſtellung, auf Bear⸗ 
beitungen aus zweiter und dritter Hand fußend, iſt in vieler Hinſicht frag⸗ 
würdig. Bezolds bekanntes Buch über das Huſſitentum war ihm, wie er 
ſchreibt, nicht zugänglich. Chelcicky (er heißt bei ihm Peter von Chelzic) tut er 
mit einigen Zeilen ab, obwohl er aus Golls deutſch geſchriebener Abhandlung 
„Peter Chelcicky und ſeine Lehre“ (Prag 1882) immerhin ſehr weſentliches 
hätte erfah können. Die übrige Fachliteratur verſagt durchweg. Erſt J. 
Th. Müller gibt im erſten Bande ſeiner „Geſchichte der Böhmiſchen Brüder“ 
(1922) eine knappe, auf eigener Kenntnis beruhende Charakteriſtik Chelcickys. 
Zwei Jahre ſpäter veröffentlichte Dr. Carl Vogl eine unweſentlich gekürzte, 
recht gut gelungene Überſetzung der „Sit viry“, über die Nathan Söderblom 
geſchrieben hat: „Mit ſteigender Verwunderung und Bewunderung habe ich 
das Buch geleſen. Cheleicky iſt für die abendländiſche Kulturwelt kaum mehr 
als ein Name, und doch iſt ſein Buch derart, ja in vielen Hinſichten nicht nur 
reformatoriſch und ungemein aufklärend, ſondern auch ſo modern und packend, 
daß es zum geiſtigen Eigentum der evangeliſchen Chriſtenheit und unſerer ge⸗ 
ſamten Kulturwelt gehören ſollte. Freilich haben die Reformatoren die Frage 
von der Stellung des Chriſtentums zu der Geſetzesverordnung und zum Ge— 
ſellſchaftsleben anders beurteilt. Aber es iſt notwendig, daß dieſe Frage immer 
und immer weiter dem Gedanken und dem Gewiſſen der Chriſtenheit in ſcharfer 
Faſſung vorgebracht wird.“ Aus der fortgeſetzten Beſchäftigung mit Chelcicky 
iſt dem Überſetzer ein zweites Werk erwachſen, das 1926 unter dem Titel: 
„Peter Cheltſchizki. Ein Prophet an der Wende der Zeiten“ erſchienen iſt ). 

Vogl löſt die Aufgabe, den Leſer mit Chelcicky bekanntzumachen, dadurch, 
daß er ihn ſelbſt zu Worte kommen läßt. Das ganze Buch bildet ſo eine ſyſte⸗ 
matiſch geordnete Auswahl von charakteriſtiſchen Abſchnitten aus den Schriften 
Chelciekys mit verbindendem Text. Voran geht eine Würdigung Chelciekys und 
ſeiner Fortwirkung, Vogl ſieht in Chelcicky, unbekümmert um die Skrupel 
der Geſchichtsſchreibung, vor allem einen Mitkämpfer gegen die Nöte der Ge⸗ 
genwart, wobei er auf dem Boden eines unbedingten unkirchlichen Chriſtentums 
ſteht; Tolſtoj und Landauer haben ihn zu Chelcicky geführt. Vogl hat weſent⸗ 
liche Züge der Erſcheinung Chelciekys begriffen, und man darf ihm für ſeine aus 
innerem Bedürfnis geleiſtete Arbeit dankbar ſein; ſie vermag es, dem deutſchen 
Leſer eine Vorſtellung von dem Weſen des tſchechiſchen Reformators zu geben, 
die durch die Vergleiche mit Luther und die beigefügte Predigt des deutſchen Re⸗ 
formators an Plaſtik gewinnt. Es wird auch Leſer geben, bei denen es mit einer 
Vorſtellung nicht ſein Bewenden haben wird. Daß die Gedanken Chelcickys 


1) In den letzten Jahren find auch eine Breslauer und eine Prager Diſſertation aus⸗ 
zugsweiſe gedruckt worden. Die erſte beſchäftigt ſich mit der Sprache, die zweite mit den 
ſozialen Lehren Cheleiekys. 
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aber eine weiter greifende Wirkung ausüben konnten, wird man nicht erwarten 
dürfen. Selbſt die Reminiſzenzen an den deutſchen Bauernkrieg, das Wieder⸗ 
aufleben von Hauptmanns „Florian Geyer“ auf der Bühne, die Apotheoſe 
Thomas Münzers, des „Theologen der Revolution“, in den dunklen Nach⸗ 
kriegsjahren waren nur Symptome und Oberflächenerſcheinungen, aber keine 
tragenden, geſtaltenden Kräfte. Eher mag man die Frage nach dem Leben 
der Gedanken Chelcikys in feiner Heimat ſtellen. 

In feiner Schrift „Die tſchechiſche Bildung“ (1924) ſpricht F. V. Krejei 
die Meinung aus, daß die Tſchechen von ihrer älteren Literatur nur noch Ko⸗ 
menſky leſen und über Cheleicky nachſinnen können. Zu dem gle 1 Urteil war 
ſchon F. Schulz in ſeinem Buch über Chelcicky (1882) gelangt, — ihm ſchien 
aus den Schriften Chelcickys die Kraft und Friſche moderner Gedanken zu 
atmen, während die ſonſtige Literatur des Mittelalters, insbeſondere auch die 
religiöſe, nie mehr eine Lektüre weiterer Volkskreiſe werden könne. J. Holecek 
hat behauptet, daß die Bedeutung Chelciekys in unſeren Tagen ſtändig im 
Wachſen begriffen ſei. Ein Außenſtehender, Franz Werfel, nennt in ſeiner 
gedankenreichen Vorrede zu der deutſchen Überfegung der „Schleſiſchen Lieder“ 
Bezrucs (1918) den Huſſitismus die unauslöſchliche, wenn auch für Jahr⸗ 
hunderte zerſtörte, ſchöpferiſche Tradition des tſchechiſchen Volkes und ſieht den 
Beweis dafür in der merkwürdigen rhythmiſchen Übereinſtimmung zeitlich ſo 
auseinanderliegender Geiſter wie Chelcieky, Komensky und Otokar Brezina. 

Es iſt die Frage, ob und in welchem Sinne dieſe Behauptungen richtig 
ſind. Gewiß iſt zunächſt ſoviel, daß der Name Chelcickys in der Gegenwart 
häufig genannt worden iſt und wird. Das geſchieht nicht ohne Grund, auch 
wenn man weiß, daß ſein Name ungezählte Male von Menſchen unnütz in den 
Mund genommen wird, die zwar ſeinen Namen, nie aber eine Zeile von ihm ge⸗ 
leſen und ſeines Geiſtes keinen Hauch verſpürt haben, was übrigens gelegent⸗ 
lich zu einer Reaktion geführt hat, die jegliche Bedeutung Chelcickys für die 
Gegenwart rundweg beſtreitet. 

In Chelcicky, ſo iſt es formuliert worden, gipfelt eine weſentliche Sehn⸗ 
ſucht des tſchechiſchen Geiſtes. Der tſchechiſche Geiſt hat ſich von jeher danach 
geſehnt, daß das Leben durch das Geſetz Gottes geeint, das Reich Chriſti in 
Wahrheit auf der Erde verwirklicht würde, daß der Chriſtenmenſch auch chriſt⸗ 
lich lebe, entgegen der Konvention, die das Leben des durchſchnittlichen mittel⸗ 
alterlichen Chriſten beſtimmte, der zwar als Chriſt ſtarb, aber als Heide lebte. 

Iſt der „tſchechiſche Geiſt“ der Inbegriff der eigentümlich tfchechifchen 
Formen, des geiſtigen Lebens in feiner kollektiven Geſtaltung und ſetzt man eine 
zeitliche Kontinuität des geiſtigen Lebens des tſchechiſchen Volkes voraus, ſo 
müſſen ſich im Laufe der Entwicklung Außerungen der gleichen Sehnſucht, 
Fortwirkungen der Ideen Cheleickys finden, die ſich in den Zeugniſſen der tſche⸗ 
chiſchen Geiſtesgeſchichte als Anknüpfungen an ſeine Gedanken oder deren Fort⸗ 
bildung erweiſen werden. Dabei bliebe freilich der jeweilige Grad der praktiſchen 
Bewährung im Leben der Individuen und ſomit der Geſamtheit außer acht. 

Dieſe Geſchichte des geiſtigen Erbes Cheleiekys in ihren am deutlichſten er⸗ 
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kennbaren Punkten — da wo ſich einzelne Denker unmittelbar oder mittelbar 
damit auseinandergeſetzt haben, oder wo es anonym fortgelebt hat, in den Um⸗ 
riſſen zu ſkizzieren, ſoll hier verſucht werden. 

Chelcicky, der unerbittliche Richter ſeiner Zeit, der lange Jahre faſt ganz 
einſam in Widerſpruch gegen die ihn umgebende Welt geſtanden hatte, erfuhr 
die Genugtuung, daß ſich um die Neige ſeines Lebens, als die huſſitiſche Re⸗ 
volution weit vor ihren Zielen zuſammengebrochen war, — J. S. Machar hat 
den Augenblick dieſer Niederlage und Chelcickys Haltung dazu in ſeinem Ge⸗ 
dicht „Chelcieky nach der Schlacht bei Lipany“ (1434) geſchildert — Anhänger 
um ihn ſcharten. Es waren die „Chelcicer Brüder“ und Schüler Rokycanas, 
den andern voran Bruder Rehor, eine Gemeinſchaft religiös bewegter Menſchen, 
aus der ſich dann die Unität der Böhmiſchen Brüder entwickelt hat. Dieſe Ent⸗ 
wicklung ſtellt ſich aber nicht als widerſpruchsloſe Übernahme der urſprüng⸗ 
lichen Ideen des Lehrers dar. Ihr Verlauf läßt ſich etwa an der inneren Ge⸗ 
ſchichte des höheren Bildungsweſens der Böhmiſchen Brüder ableſen, die ein 
von dramatiſchen Spannungen und Peripetien erfülltes Paradigma der grund⸗ 
ſätzlichen Zwieſpältigkeit des Bildung⸗ und Kulturproblems überhaupt dar⸗ 
ſtellt. 

Auf der einen Seite ſteht der typiſch religiöfe Menſch in feinen vielfältigen, 
nicht immer ſcharf von einander unterſchiedenen Spielarten: der gottestrunkene 
Schwärmer, der Asket und Puritaner von Anlage, hart aufs Unbedingte gehend 
oder aus Schwäche die Verſuchungen des Daſeins ängſtlich fliehend, der Quie⸗ 
tiſt, der von den Händeln dieſer Welt nichts wiſſen will, der leidenſchaftliche 
Gottſucher, der Einfältige, deſſen Leben von einem eindeutigen, verſtandesmä⸗ 
ßigen und gefühlsmäßigen Verhältnis zu Gott, dem ſich von ſelbſt alles unter⸗ 
ordnet, erfüllt iſt. Auf der andern Seite der Menſch, in deſſen Lebensform das 
Religiöſe zwar einen weſentlichen, vielleicht den herrſchenden Beſtandteil bildet, 
der aber Elementen anderer Lebensformen: äſthetiſchen, ſozialen, erkenntnis⸗ 
mäßigen, einen breiteren Raum in ſeinem Daſein gewährt, für den die Religion 
ein Kulturgut, das wichtigſte zwar, neben andern iſt, eine der formenden Kräfte 
der geiſtigen Exiſtenz bildet, die in irgend einem poſitiven Zuſammenhang mit 
den anderen ſteht. 

Dieſe Antinomik iſt nicht erſt von den Brüdern entdeckt worden. Bereits 
die Waldenſer, deren Einfluß auf die tſchechiſche Reformation und namentlich 
auf den ſüdböhmiſchen Radikalismus nachgewieſen iſt, lehnten die hohen 
Schulen und die gelehrte Bildung als Zeitvergeudung ab. Neben den Walden⸗ 
ſern ſtanden eine Reihe von Perſönlichkeiten, deren Urteil für die Brüder maß⸗ 
gebend war. Wyclif hatte Kritik an der ſcholaſtiſchen Gelehrſamkeit geübt. Von 
den tſchechiſchen Vorgängern Hus' ſtellt Mille der neugierigen Weltweisheit die 
ſchlichten, einfach und demütig Glaubenden gegenüber. Bei Mathias von Janov 
wird der Widerwille gegen die menſchlichen Erfindungen der weltlichen Wiſſen⸗ 
ſchaft zum durchgearbeiteten Syſtem einer rückſichtsloſen, revolutionären Kritik, 
die die irregeleitete Chriftenheit zu dem einzigen Geſetz der Schrift zurückführen 
ſoll. Auch bei Stitny finden ſich abfällige Bemerkungen gegen die höhere Bil⸗ 
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dung, und von noch größerer Bedeutung wurde ſeine poſitive Tat der Anwen⸗ 
dung der tſchechiſchen Sprache für die Behandlung von Stoffen, die bisher der 
Gelehrtenſprache, dem Latein, vorbehalten geweſen waren. Hus ſelbſt ging in 
ſeiner gelegentlichen Kritik des Treibens der Gelehrten nicht ſo weit, die Uni⸗ 
verſitäten zu verdammen. 

Nach feinem Tode ſpaltete ſich die bisher im ganzen einheitliche Reforma⸗ 
tionsbewegung in verſchiedene Richtungen, unter denen die Taboriten die wich⸗ 
tigſte Rolle ſpielten; fie waren auch in gewiſſem Sinne die Vorgänger der Brü⸗ 
derunität. Die noch radikaleren Sekten verwarfen jegliche weltliche Bildung 
von Grund aus. Nicht ſo weit gingen die Taboriten, die die Elementarbildung, 
den Unterricht in der Mutterſprache, als Vorausſetzung der Bibellektüre för⸗ 
derten und darin bemerkenswerte Erfolge erzielten. In der Praxis ergab ſich, 
daß ihre Theologen ohne hiſtoriſche und theologiſche Schulung nicht immer 
auskamen, im Prinzip aber verſöhnten ſie ſich nicht mit der weltlichen Wiſſen⸗ 
ſchaft. Die gemäßigten huſſitiſchen Parteien ſtanden den traditionellen Autori⸗ 
täten und der Wiſſenſchaft umſo wohlwollender gegenüber, je mehr ſie ſich vom 
Radikalismus entfernt hatten. Eine mittlere Stellung nehmen Jakoubek ze 
Stribra und ſein Schüler Rokycana ein. Ihren ſtärkſten und folgerichtigſten 
Ausdruck hat die Verneinung der Wiſſenſchaft und aller weltlichen Bildung in 
den Schriften Cheleickys gefunden. 

War die Unität anfangs ſowohl infolge der Traditionen, aus denen ſie 
emporgewachſen war, als auch durch ihre ſoziale Schichtung der höheren Bil⸗ 
dung abgeneigt, ſo gab es doch einzelne Mitglieder, die eine ſolche beſaßen und 
vermöge ihrer alsbald Einfluß zu gewinnen begannen. Und von da an hebt der 
Widerſtreit im Schoße der Brüderkirche an, der ſich verſchärfte, als im Laufe 
der Zeit die Zahl der Gebildeten zunahm, ſo daß nach dem Tode Rehors der 
Charakter der Unität als einer gegen die Welt abgeſchloſſenen geiſtigen Einheit 
zu ſchwinden begann. Das niedere Schulweſen hatte die Unität, dem Vorgang 
der Taboriten folgend, eifrig gepflegt, und war darin zur Gründung eigent⸗ 
licher Schulen fortgeſchritten. Auch das aber führte notwendig zu einer Ver⸗ 
breiterung des „ſchmalen Weges“ der Gründer. Das grundſätzliche mittlere 
Problem war inzwiſchen die Teilnahme an der weltlichen Macht in Politik, Ver⸗ 
waltung und öffentlichen Leben geworden, zum Teil ein Ausdruck der ſozialen 
Schichtung in Stadt⸗ und Landbewohner. Aber parallel, wenn auch mehr per⸗ 
ſönlich bedingt, ging der Gegenſatz zwiſchen den Gegnern und Anhängern der 
höheren Bildung, der zunächſt durch die Niederlage der „kleinen Partei“, der 
Verfechter der urſprünglichen Ideale, entſchieden wurde. Doch zeigte ſich zu⸗ 
nächſt noch keine Wandlung in der Stellung zur höheren Bildung. Selbſt 
Bruder Lukas, der in Italien mit dem Humanismus in engere Berührung ge⸗ 
treten war, blieb feinem Geiſte fremd. Andererſeits ſahen die Humaniſten auf 
die Brüder verächtlich herab und griffen ſie an. Es waren nur wenige Aus⸗ 
nahmen, die die Brüder mit dem Humanismus hätten verſöhnen können. Es 
dämmerte aber ſchließlich die Erkenntnis, daß ein Ausbau der Brüderkirche 
ohne die Mittel, die die höhere Bildung bot, unmöglich ſei. Unter den Drucken 


334 A. St. Mägr 


der Brüder tauchen um dieſe Zeit einige weltliche Bücher auf, und auch andere 
Zeugniffe ſprechen für ein erwachendes Intereſſe an der weltlichen Wiſſenſchaft. 
Inzwiſchen hatte ſich auch Luther mehrere Male den Brüdern gegenüber zu⸗ 
gunſten der höheren Bildung ausgeſprochen, aber die Neigung dafür hatte noch 
nicht endgültig geſiegt. Es trat wieder eine Reaktion ein, ein Zurückgreifen zu 
den Idealen der Anfänge. Um dieſe Zeit begann die Tätigkeit des Mannes, der 
die Frage einer endgültigen Löſung zuführen ſollte: Blahoſlabvs. Von ihm an 
fließen die beiden geiftigen Ströme der Zeit: die religiöſe Reformation und der 
Humanismus in der Brüderkirche zuſammen. Darin war er der Vorläufer 
Jan Amos Komenſkys, in dem die Stufenleiter der kulturellen Beſtrebungen 
der Brüder ihren Höhepunkt erreichte. 

Damit waren wichtige Grundſätze Chelciekys endgültig preisgegeben. Das 
Wiſſen um das Eine, was not tut, blieb, aber es wurden andere Wege geſucht, 
es zu finden. Während dieſes Suchens verblich der Name Chelcickys im Ber 
wußtſein ſeiner Nachfolger. Die Gegner verunglimpften ihn in ihren Trak⸗ 
taten; feine Schriften gingen in den Flammen der Autodafés der Gegenrefor⸗ 
mation auf, ſo daß die Drucke unauffindbar geworden ſind, und ſchließlich war 
ſein Name aus dem Gedächtnis der Nation ſo gut wie ausgetilgt. Die Saat 
feiner Ideen aber iſt nicht völlig untergegangen, ſondern wucherte verdeckt unter 
der Ungunſt der Verhältniſſe, zuſammen mit den Ideen der tſchechiſchen Re⸗ 
formation überhaupt und vermiſcht mit anderen religiöſen Vorſtellungen weiter 
in den Kreiſen der Sektierer und religiöſen Schwärmer. Neben dem Süden, 
dem Hauptherd, war auch der Oſten Böhmens an der huſſitiſchen Bewegung 
beteiligt geweſen. Die Mehrzahl der Standesherren und ein großer Teil des 
Kleinadels, vom niederen Volke ganz zu ſchweigen, war entſchieden huſſitiſch. 
Auch nach dem Untergang Täbors änderte fich nicht viel hieran; die Böhmiſchen 
Brüder fanden in Perioden der Verfolgung Zuflucht auf den ausgedehnten 
Gütern Oſtböhmens. Mehr als ein Ort iſt mit ihrer Geſchichte für immer ver⸗ 
bunden, und ihre Lehre fand dort ergiebigen Boden. Seitdem iſt dieſe Gegend 
das klaſſiſche Land der aufſäſſigen Bauern und Rebellen, der Sektierer und 
Schwärmer geweſen. Die ſozialen Verhältniſſe auf dem Lande hatten ſich in 
Böhmen in den Jahrhunderten nach den Huſſitenkämpfen fortſchreitend ver⸗ 
ſchlechtert; das Joch der Erbuntertänigkeit war immer härter und drückender 
geworden, und ſo verſchlingen ſich religiöſe und ſoziale Motive aufs engſte mit⸗ 
einander: die Sehnſucht richtet ſich auf eine Erlöſung ſchon im Diesſeits, auf 
ein Reich Gottes auf Erden. In der Seele des geknechteten und ausgeſogenen 
Bauern fanden Gleichheitstheorien und chiliaſtiſche Prophetien leidenſchaftlichen 
Glauben. Neben der ſozialen Unterdrückung geht die religiöſe her. Zur utraqui⸗ 
ſtiſchen Kirche und Unität geſellen ſich Reminiſzenzen an die radikalen Aus⸗ 
läufer des Huſſitentums: die Adamiten, Einflüſſe des lutherſchen Proteſtantis⸗ 
mus, des Calvinismus, der Wiedertäufer und andere Sekten kommen hinzu. 
Der Mangel einer geordneten Seelſorge, die Heuchelei der Scheinbekehrungen, 
Trotz und Verzweiflung über leibliche und geiſtige Not mußten notwendig zer⸗ 
ſetzend wirken. So kam es, daß das Toleranzpatent von 1782 ein ſeeliſches 
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Trümmerfeld aufdeckte; es zeigte ſich, daß viele der geheimen Evangeliſchen 
ihre Glaubensſätze weder im Luthertum noch im Calvinismus fanden, ſondern 
außerhalb dieſer anerkannten Bekenntniſſe blieben, keine Kirche beſuchten und 
von Taufe und Ehe nichts wiſſen wollten. Sie beanſpruchten aber die aus dem 
Patent fließenden Nechte auch für ſich, woraus ſich fortgeſetzt Konflikte mit der 
Obrigkeit ergaben. Der Übergang in die neuen Verhältniſſe brachte zwar auch 
für die anerkannten Konfeſſionen unruhige Zeiten, aber hier bewegten ſich die 
Schwierigkeiten ſchon in legalem Rahmen; es kam in nicht langer Zeit zu einer 
Konſolidierung der Verhältniſſe. Die Frage der Schwärmer aber blieb faſt 
das ganze 19. Jahrhundert noch ungelöſt, — und noch jetzt kann man in den 
Anſchauungen mancher konfeſſionsloſen Einwohner in jener Gegend Grundſätze 
finden, die an die Anſchauungen der Schwärmer erinnern. Es mag wahrſchein⸗ 
licher ſein, daß hier die Tradition ſtärker wirkt, als Einflüſſe neuerer popular⸗ 
philoſophiſcher Lehren, die allerdings in ihren Vorläufern auch in Oſtböhmen 
nicht unbekannt geblieben ſind. Augenſcheinlich hat man es hier wie in anderen 
Bereichen der Volkskunde mit verſchiedenen Schichten geſunkenen Kulturgutes 
zu tun, unter denen neben ſpäteren Elementen Ausläufer der Ideen der tſchechi⸗ 
ſchen Reformation und alſo auch Chelcickys, nicht die geringſte Rolle ſpielen. 

Die Geſchichtsſchreibung hat den vielfältigen Stoff, den das Sektenweſen 
des böhmiſchen Oſtens darbietet, noch nicht bewältigt. Es liegen nur einzelne 
Beiträge und wertvolle Urkundenpublikationen vor. Dafür iſt er dichteriſch in 
drei bedeutſamen Werken von Tereza Novakovs geſtaltet worden, die in die⸗ 
ſem Zuſammenhange Erwähnung verdienen. 

Unter den Exulanten, die auf dem Kirchhof der Berliner Brüdergemeinde 
ihre letzte Ruheſtatt gefunden haben, iſt einer, über deſſen Leben Näheres be⸗ 
kannt iſt: Jan Jilek. Die Lebensbeſchreibung, die er hinterlaſſen hat, enthält 
freilich nicht ſo ſehr tatſächliche Angaben, als ſchwärmeriſche Ergüſſe. Die 
Schickſale dieſes Mannes find der Gegenſtand des Romanes „Jan Jllek“ 
(1904). Die Dichterin hat darin ein Porträt des Viſionärs gezeichnet. Sie 
ſchildert die inneren Erlebniſſe des Knaben und Jünglings, feine Seelenkämpfe 
unter dem Einfluß von Verwandten, die ihn zur katholiſchen Kirche zurück⸗ 
führen wollen. Er ſchwankt, die Lektüre der Bibel und anderer religiöſer Bücher 
gewinnt ihn aber endgültig für den „Glauben an das Lamm“. Um der dro⸗ 
henden Verfolgung zu entgehen, flieht er nach Gerlachsheim in der Oberlauſitz. 
In dieſen erſten Kapiteln iſt ſchon die ganze ſeeliſche Atmoſphäre, in der dieſe 
Menſchen leben, eingefangen; die ſchwärmeriſch inbrünſtige Weichheit und 
innige Empfindſamkeit des Pietismus atmet daraus, merkwürdig gemiſcht mit 
Feſtigkeit oder, wie es die andern nennen, Verſtocktheit. Den nächſten Kapiteln, 
die vom Leben der Exulanten in ihrer neuen Heimat, von der Rückkehr und der 
Gefangennahme Jlleks berichten, folgt die breit ausgeſponnene Geſchichte feiner 
zweijährigen Gefangenſchaft, der körperlichen und ſeeliſchen Qualen der Be⸗ 
kehrungsverſuche, ſeines Widerſtandes, ſeiner Verurteilung und Flucht. Das 
innere Sein des Helden, des demütig⸗ſcheuen Armen im Geiſte, erblüht in dieſer 
Zeit des Leidens zu dem gefteigerten Reichtum eines unjäglich reinen Herzens. 
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Zwei Jahre ſpäter folgte der Roman „Miri Smatlan“ (1906). Der Held geht 
auf der Suche nach dem Heile ſeiner Seele und dem Sinn des Daſeins den 
Weg von der römiſchen Kirche zum Proteſtantismus, — aber er bleibt nicht da. 
Als Kind des 19. Jahrhunderts und armer Weber gelangte er zum Evangelium 
des Sozialismus, zur Lehre der Marx und Laſſalle, die er aber im Sinne ſeiner 
Vergangenheit begreift. „Sein größter Sieg war, daß die Bergpredigt, die er 
von allen Kapiteln des neuen Teſtamentes am meiſten liebte und faſt aus⸗ 
wendig wußte, das ſozialiſtiſche Programm ſei. Er konnte ſich nicht genug tun 
in immer neuen Darlegungen von den Seligen, die da hungern, und die ges 
ſättigt werden ſollen ...“. Noch vor feinem frühzeitigen Tode geſteht er feinem 
Vater, daß er zu Gott gebetet habe, er möge ihn wenigſtens noch bis zum 
nächſten Frühjahr leben laſſen. Dann wolle er gern ſterben wie Simeon, nach⸗ 
dem er geſehen habe, wie der Grund gelegt werde zu dem neuen Reiche, wo 
Gleichheit und Brüderlichkeit und Jubel herrſchen werden. 

Der dritte Roman „Deti éistèho Ziveho“ (1909) iſt nicht mehr die Bio⸗ 
graphie eines Individuums, ſondern die Geſchichte des vielfältig abgeſtimmten, 
abſteigenden Lebens einer Gemeinſchaft, des Verfalls eines Teils der Sekte der 
„Adamiten“, der „Kinder des reinen Lebendigen“, wie ſie ſich ſelbſt nennen, in 
der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts. Klang der „Jiri Smatlan“ wie mit 
einer Frage aus, ſo iſt hier alles ganz auf eine unpathetiſche Tragik geſtellt. 
Die „Brüder“ und „Schweſtern“ ſind alle Nachkommen der Ketzer der vorher⸗ 
gehenden Jahrhunderte. Sie haben ſich von der Kirchenlehre entfernt, aber — 
das bringt ein Moment der Zerſetzung in die Gruppe — ungleich weit. Die 
Bibel gilt zwar noch als Quelle der Wahrheit, aber es gibt welche, die an ihrem 
Wert zweifeln, die lieber der eigenen Intuition vertrauen, — andere verfallen 
dem Einfluß ſeichter, populär⸗materialiſtiſcher Broſchüren, — noch andere 
hoffen auf den ſchließlichen Sieg der „Kinder des Geiſtes“ und das Kommen 
des „marokkaniſchen Königs“, der die Welt umgeſtalten ſoll. All das faſſen 
fie zuſammen in der vagen, myſtiſch⸗rationaliſtiſchen Formel: „Wir wollen 
gehen im Lichte und in der Wahrheit des Höchſten, der in uns iſt und wir in 
ihm“, nach der Erkenntnis dieſes Höchſten, nach der Gerechtigkeit und Wahr⸗ 
heit ſtreben ſie. Die aus dieſer Gedankenwelt fließende, keineswegs asketiſche 
Ethik, in die ſich allerdings bei manchen anarchiſtiſche Elemente miſchen, er⸗ 
weiſt ſich als der Logik des Lebens nicht gewachſen. Von den anderen, den 
„Söhnen der Lüge“, wie ſie von den Radikalſten genannt werden, werden ſie 
offen und heimlich bekämpft. Das Gerücht, daß ſie bei ihren „Mählern der 
Liebe und Erkenntnis“ erotiſche Orgien feiern, wird der reinen Liebe ihrer 
Kinder zum Verhängnis. Und ſo ſchreitet ein unerbittliche Geſchick durch die 
Reihen der „Brüder“ und ihrer „Gehilfinnen“, ihrer Frauen, und reißt einen 
nach dem andern nieder, alle gehen zu Grunde, feelifch und leiblich, ſelbſt der 
beſte Kopf unter ihnen, Kvapil, der am eheſten fähig geweſen wäre, fich im Da⸗ 
ſein zu bewähren, endet durch Selbſtmord, indes der Schwächling Kubik, der 
alle überlebt, ſeine Zuflucht im Schoße der Kirche ſucht. 

Von einem unmittelbaren Zuſammenhang mit Chelcieky kann bei dieſen 
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Anſchauungen der Sektierer des 19. Jahrhunderts füglich nicht geſprochen wer⸗ 
den, wenngleich er inzwiſchen für die hiſtoriſch gebildete Welt wieder entdeckt 
worden war, als um die Wende des 19. Jahrhunderts das geiſtige Leben des 
tſchechiſchen Volkes eine Erneuerung erfuhr, die eine ihrer Kraftquellen in der 
Beſinnung auf die große Vergangenheit hatte und eines ihrer Ziele in der 
Wiederherſtellung der verſchütteten geiftigen Güter ſah. Die erſten Wegbereiter 
der Erneuerung, Dobrovsky und Jungmann, wußten allerdings noch nicht 
viel von ihm. Erſt die nächſte Generation erarbeitete ſich die Erkenntnis ſeiner 
Bedeutung. Palacky, der Nachfahr einer alten, der Unität angehörenden Fa⸗ 
milie, zeichnete als erſter ein Bild Chelcickys, das in ruhigen, klaren Linien 
weſentliche Züge feiner Perſönlichkeit feſthielt. Von den Ergebniſſen feiner 
Forſchung ſind Impulſe in zwei Richtungen ausgegangen; einmal bemächtigte 
ſich die hiſtoriſche und philologiſche Wiſſenſchaft der Texte; die Arbeit iſt noch 
nicht abgeſchloſſen, aber man weiß heute mehr über ihre Entſtehung, ihre Chro⸗ 
nologie, ihre inneren Zuſammenhänge, man kennt ihrer mehr als zur Zeit 
Palackys und hat eine Anzahl davon neu gedruckt. Zum andern erwachte die 
Teilnahme für die Ideen Cheleiekys. Zeugnis davon gibt eine Anzahl von Auf⸗ 
ſätzen in Zeitſchriften und Zeitungen, vornehmlich ſeit den ſechziger und ſiebziger 
Jahren des vergangenen Jahrhunderts, die die Geſtalt und Gedankenwelt Chel⸗ 
cickys einem weiteren Leſerkreis nahebringen wollen. (Daneben gibt es kon⸗ 
feſſionell orientierte, die gemäß der Tradition der Pamphletiſten des 15. und 
16. Jahrhunderts das Gegenteil bezwecken.) Die beſten jener Arbeiten waren 
die Artikel, die F. Schulz im Jahre 1875 in der Revue „Osveta“ veröffent⸗ 
lichte und 1882 als ſelbſtändige Schrift herausgegeben hat. Palacky hatte 
ſchon darauf hingewieſen, daß für Cheleieky weniger die Fragen der Glaubens⸗ 
lehre wichtig ſeien, als die Praxis des Lebens; für Schulz iſt Cheleieky noch 
mehr der chriſtliche Moraliſt und Sittenprediger, der Vollender der tſchechiſchen 
Reformation und zugleich Verkünder der Ideale der Neuzeit, der bürgerlichen 
Gleichheit, Freiheit des Geiſtes und des Gewiſſens, der allgemeinen Bildung, 
ein Licht und Vorbild für die Gegenwart und Zukunft. Der liberaliſtiſche Unter⸗ 
grund dieſer Auffaſſung iſt leicht zu erkennen. 

Von einem anderen Ausgangspunkt her unternahm nicht viel ſpäter der 
Landsmann Cheleickys, Joſef Holecek, den Verſuch, auf dem Grundpfeiler der 
Lehren Chelcickys eine nationale tſchechiſche Philoſophie aufzubauen. Holecek 
ſieht in den Böhmiſchen Brüdern, vor allem in Cheleicky, wegen ihres Be 
ſtrebens, zu der reinen Lehre Chriſti zurückzukehren, die Repräſentanten der 
tſchechiſchen Weisheit. Die Elemente deſſen, was Ausdruck in der Gemeinſchaft 
der Böhmiſchen Brüder gefunden hat, haben ſeit undenkbaren Zeiten in der 
Seele des tſchechiſchen Volkes gelebt und leben noch heute darin. Er faßte den 
Plan, „dichteriſch den Typus des tſchechiſchen Menſchen, die Verkörperung 
dieſer Weisheit zu ſchaffen“. An die Ausführung dieſes Planes, der gegen Ende 
der achtziger Jahre entſtanden iſt, ging Holecek erſt ein Jahrzehnt ſpäter. Seit 
1898 erſchienen Bände ſeines umfangreichen, noch nicht abgeſchloſſenen Epos 
„Nasi“ (Die Unferen). Im achten Band läßt er den Ingenieur Uhlik feine 
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Anſchauungen über die Literatur, ihren Sinn und ihre Sendung ausſprechen: 
Die Schriftſteller ſollen dereinſt, wenn die Literatur demokratiſiert ſein 
wird, die Ratgeber, Lehrer, geiſtigen Führer, Prieſter und Propheten ihrer 
Völker ſein, für die ſie denken und fühlen, hauptſächlich fühlen werden. 
Den Idealen ihres Volkes, — des ganzen Volkes, nicht einzelner Stände 
und Klaſſen — dienend, werden ſie ſich den allmenſchlichen Idealen nicht ent⸗ 
fremden, eingedenk deſſen, daß jedes Volk ebenſo ein Teil der Menſchheit iſt, 
wie eine einzelne Klaſſe, ein Stand, das Glied der Nation iſt. So deutet 
Holecek auch ſein eigenes ſchriftſtelleriſches Werk. Sein Idealtypus des tſche⸗ 
chiſchen Menſchen konnte nur ein Bauer ſein, denn nur im Bauernſtande haben 
ſich, wie Holecek glaubt, alle Eigenſchaften des tſchechiſchen Volksgeiſtes rein 
erhalten: es mußte außerdem ein Südtſcheche ſein, denn im Süden Böhmens 
hat ſich das bürgerliche Leben und Denken vielfach bis heute in der alten ur— 
ſprünglichen Kraft erhalten, und endlich mußte es ein Landsmann Peter Chel⸗ 
cickys fein: Jan Kojan iſt der Hauptträger der Ideen Holeceks. Aus tiefer 
Kenntnis des Weſens des ſüdtſchechiſchen Bauern entwickelt er eine Philoſophie 
des ruſtikalen Menſchen, deſſen Denken, Fühlen, Wollen und Tun beſtimmt 
iſt durch ſein Verhältnis zur Natur, ſein Leben mit Tier und Pflanze, mit der 
Landſchaft im Wechſel der Jahreszeiten. Dieſe Philoſophie rechnet mit realen 
Bedingtheiten, die nur ganz phantaſtiſche Weltverbeſſerer überſehen können. 
Der Menſch iſt auch Naturweſen, und der Bauer, der Vertraute der nahrung⸗ 
ſpendenden Erde, weiß ſehr wohl, wie doch alles von ſeiner Arbeit abhängt. Ohne 
einer ſentimentalen Idyllik oder gar einem kulturmüden Primitivismus zu 
verfallen, läßt er in dem Geiſte Kojans in dem Kapitel: „Das Reich Gottes 
auf Erden“ die Viſion einer urſprünglichen, die Ziviliſation der Städte beſchrän⸗ 
kende Lebensordnung, eines idealen Gemeinſchaftslebens auf bäuerlicher Grund⸗ 
lage erſtehen, das ſeine Normen der Lehre Chriſti entnimmt; — freilich iſt das 
nur ein Wunſchbild. 

Die Erſcheinungen, die auf eine Zerſetzung der ländlichen Lebensformen 
unter dem Einfluß des mit dem Großgrundbeſitz verbündeten Großkapitals hin⸗ 
deuten, kennt Holecek genau und wehrt ſich gegen die Urſachen. Als Anwalt des 
Bauern, des konſervativen Elementes in der Geſellſchaft, vertritt er notwen⸗ 
digerweiſe eine konſervative Weltanſchauung. 

Mit Recht iſt von F. X. Salda in Holeceks Ideen die revolutionäre Glut 
vermißt worden, die Chriſtus, wie gleichermaßen Chelcicky, dem großen Radi⸗ 
kalen der Idee, zu eigen ſei, der den Mut beſeſſen hatte zu Ende zu denken und 
jegliche Gewalt zu verurteilen, ſei es auch zur Verteidigung. Eher fei Holecek 
neben einen andern feiner Landsleute, Stitny, zu ftellen. 

Gegenüber dem weſentlich kontemplativen Geiſt Stitnys iſt allerdings 
Holecek eine leidenſchaftlichere, agreſſivere Natur. Seiner Grundidee, die in 
ihrer Projektion in die älteſte Vergangenheit ſchon eine romantiſche Tönung 
zeigt, hat Holecek noch eine Reihe anderer Elemente romantiſcher Herkunft, 
insbeſondere aus der Werkſtätte der ruſſiſchen Slavophilen beigemiſcht, die 
ſeinen Geſichtskreis eingeengt haben. Sein Verſuch einer tſchechiſchen Philoſo⸗ 
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phie iſt daher längſt nicht zu dem Ausmaß von Wirkung gelangt, daß auf einer 
viel breiteren, tragfähigeren und zugleich höheren Baſis, die einen univerſalen 
Horizont eröffnete, ſein Altersgenoſſe Maſaryk erreicht hat. 

Auch Maſaryk iſt von der Grundauffaſſung ausgegangen, daß die tſche⸗ 
chiſche Reformation der höchſte und reinſte Ausdruck des tſchechiſchen Weſens 
ſei, daß an ihre Ideen angeknüpft werden müſſe, aber weder im Sinne eines 
dogmatiſchen Konſervativismus, noch eines anpaſſungsfähigen Liberalismus, 
ſondern kritiſch, im Zuſammenhang und Einklang mit dem Fortgang der Zeit 
und ihren neuen Forderungen und Fragen. Sein Idealtyp iſt nicht der tſche⸗ 
chiſche Bauer in ſeiner Verhaftung in das Naturleben, ſondern der geiſtige 
Menſch, der ſein Leben und damit an ſeinem Teil das Daſein der Geſamtheit 
ſchöpferiſch und bewußt nach leitenden Ideen, einem Programm sub specie 
aeternitatis geſtaltet. Wenn R. Pannwitz in ſeiner Schrift „Der Geiſt der 
Tſchechen“ behauptet, daß ſich die ernſteſten Tſchechen von heute am tiefſten in 
Chelcicky ausgeſprochen finden, ſo iſt er zu dieſem Schluß erſichtlich durch die 
Beobachtung der Perſönlichkeit Maſaryks gelangt. 


Seit den Polemiken im „Athenäum“ gegen den Katholiken Lenz (1885) 
ſtößt man in den Schriften und Kundgebungen Maſaryks immer wieder auf 
den Namen Cheleickys, vor allem in den religiös⸗philoſophiſchen Studien und 
den Büchern, die ſich mit der tſchechiſchen Frage beſchäftigen, die ihm eine reli⸗ 
giöſe Frage war. Es ließe ſich eine aufſchlußreiche Stellenleſe anfertigen, in der 
neben kritiſchen Einwänden ein ſo rückhaltloſes Bekenntnis zu finden iſt, wie 
in dem Vortrag „Student a politika“ (1909): „Wir haben in der großen Zeit 
der Reformation typiſch drei Charaktere herausgearbeitet: Zizka der erſte, Ko⸗ 
mensky der zweite. Genügt uns heute Zizka? Soll jeder von uns ein Zizka 
ſein? Wenn ich die Geſchichte ſtudiere, wenn ich mich in den Geiſt der tſchechi⸗ 
ſchen Geſchichte verſenke, will ich Zizka ſein? Nein! Will ich Komensky ſein? 
Schwert — Buch? Was alſo? Chelcicky will ich fein. Chelcicky will keine Ge⸗ 
walt, aber wie er nicht Zizka iſt, ſo iſt er nicht Komensky. Da iſt nicht die ſol⸗ 
datiſche Kampffreude und auch nicht die Liebe aus Schwäche, ſondern die ganz 
andere Feſtigkeit, Männlichkeit, Beſtimmtheit Chelcickys. Ich glaube alſo, daß 
wir in der Geſchichte den tſchechiſchen Menſchen haben, dem wir nachſtreben 
ſollen, und daß die tſchechiſche Humanität die Syntheſe (und dazu iſt es nötig, 
ein wenig zu denken) Zizkas und Komenskys zu einem modernen Chelcicky be 
deutet. Das iſt das tfchechifche Ideal.“ Maſaryks Stellung zu Chelcieky müßte 
im Rahmen ſeiner ganzen, durch den Poſitivismus hindurchgegangenen Reli⸗ 
gions⸗ und Geſchichtsphiloſophie, ſeines Theismus und Humanitätsideals mit 
den ſtark betonten ethiſchen Poſtulaten eingehend unterſucht werden. 

Seine Anſchauungen ſind von ſeinen Schülern und den Anhängern ſeines 
Realismus übernommen und gelegentlich umgebildet worden, wobei die Ethik 
häufig noch mehr in den Vordergrund gerückt worden iſt. Ganz allgemein iſt 
zu ſagen, daß die Theſe Maſaryks über die Anknüpfung an das Werk der tſche⸗ 
chiſchen Reformation vor allem dazu beigetragen hat, daß die Vorſtellungen 
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von Hus, Chelcicky, Komensky im tſchechiſchen Geiſtesleben der n 
wirkſam ſind. 

Losgelöſt von der chriſtlichen Metaphyſik erſcheint die humanitäre ethir 
bei den Vertretern des Poſitivismus und Pragmatismus in ſeinen verſchiede⸗ 
nen Schattierungen, den Freidenkern uſw. Sofern ſie ſich gelegentlich auf Chel⸗ 
cicky berufen, iſt er für ſie nur der Sozialethiker und Sozialrevolutionär. Vor 
allem gilt das für die Sozialiſten und Kommuniſten. Bereits Kautsky reiht 
ihn in ſeiner bekannten, auszugsweiſe auch ins Tſchechiſche überſetzten Schrift 
unter die „Vorläufer des neueren Sozialismus und Kommunismus“ ein. In 
der letzten Zeit hatte insbeſonders der Kommuniſt und einſtige Realiſt Fr. 
Albert Chelciekys ſoziale Kritik aus dem zweiten Teil der „Sit viry“ auf 
die Verhältniſſe der Gegenwart übertragen. 

Hier iſt auch Tolſtoj zu nennen, der in Chelcieky feinen Vorgänger zu 
erkennen geglaubt und Stücke aus der „Sit viry“ in feinen „Krug &tenija“ 
der auch ins Tſchechiſche überſetzt worden iſt, aufgenommen hat. Mancher 
Tſcheche hat Chelcicky erſt auf dieſem Umwege näher kennen gelernt. Auch die 
ruſſiſche Wiſſenſchaft hat ſich Verdienſte um Chelcicky erworben; u. a. iſt der 
erſte neue Druck der „Sit viry“ in Petersburg herausgegeben worden. 

Gegen die Darſtellung Schulz’ hat eine poſitiviſtiſch gerichtete Geſchichts⸗ 
ſchreibung, die ſich gleichzeitig dagegen verwahrt hat, Propaganda für Chel⸗ 
cicky zu machen, den Einwand erhoben, daß er den Ideen Chelcickys mitunter 
ein geradezu modernes Gepräge gegeben und einen „unhiſtoriſchen“ Stand⸗ 
punkt eingenommen habe. Auch für den, dem ſich das Daſein der Menſchheit 
nicht in empiriſche Hiſtorie und relative Beziehungen auflöſt, hat dieſer Ein⸗ 
wand Sinn. Inſofern nämlich, als die Lehren Chelcickys darin „moderniſiert“ 
worden ſind, daß ihr religiöſer Charakter verkannt worden iſt. Man ſieht nicht 
den glühenden Kern, den metaphyſiſchen Urgrund: den Gottesglauben. Wohl 
ſpekuliert Chelcieky nicht wie die Myſtiker über Gott, aber jeder feiner Sätze iſt 
getragen von dieſem Glauben an den Urſprung und das Ziel des menſchlichen 
Lebens, das durchgängig ſeine Beſtimmung vom höchſten Sein empfängt. 
Dieſes höchſte Sein iſt für Chelcicky die Urtatſache ſchlechthin. 

Auch ein Gegner des Poſitivismus wie K. Vorovka ſieht hier nicht klar. 
Religiöſe Kleinodien des tſchechiſchen Volkes erkennt er im Prager St. Veits⸗ 
dom und in der Kuttenberger Barbarakirche, in den weihnachtlichen Koleda⸗ 
geſängen und im huſſitiſchen Schlachtlied, im Werk Bileks und in den Statuen 
der Karlsbrücke in Prag. Religiöſe Reichtümer findet er vor allem in der tſche⸗ 
chiſchen ſchönen Literatur, in den Werken der Tersza Nova kova, Cechs, Vrch⸗ 
lickys und Brezinas. Dagegen vermißt er fie in der theologiſchen und philoſo⸗ 
phiſchen Literatur. Er hält es für höchſt wichtig, daß alle tſchechiſchen Kirchen 
die Entwicklung zu neuen religiöſen Gütern und die Entfaltung der ewigen reli⸗ 
giöſen Potenzen durch ein eifriges philoſophiſches Studium fördern. Die Frage, 
ob in der tſchechiſchen Philoſophie ein folgerichtig zu Ende gedachter und bis 
in die letzten Einzelheiten durchgearbeiteter Theismus vorhanden ſei, verneint 
er. Das weſentliche religiöſe Element des Verhältniſſes der Menſchen zu Gott 
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ſei in der tſchechiſchen Philoſophie nicht durchdacht und genügend klar formu⸗ 
liert. Darin ſei ſie arm. Und das nicht nur heute. Auch die größten religiöſen 
Perſönlichkeiten Hus, Cheleicky, Komensky haben ſich mehr um das Verhältnis 
von Menſch zu Menſch, als um das Verhältnis von Menſch zu Gott geküm⸗ 
mert. Sie haben die Gedankenfreiheit faſt ausſchließlich zur Löſung von Pro⸗ 
blemen verwandt, die man organiſatoriſch und ſozialiſatoriſch nennen könnte. 
Vorovka bekennt, daß Meiſter Eckehart religiös und philoſophiſch mehr auf ihn 
wirke, als Hus. Es iſt zu fragen, ob die Charakteriſtik der Religioſität Hus, 
Cheleickys oder Komensky wirklich zutreffend ſei, ob nicht für dieſe Männer, die 
praktiſch jedenfalls Theiſten waren, das Verhältnis zu Gott ſo unproblematiſch 
geweſen iſt, daß ſie nicht davon geſprochen haben, daß ſie ſich, wie etwa auch 
Franziskus von Affifi, dem zugewandt haben, was unter allen Umſtänden frag⸗ 
würdig iſt: der Verwirklichung der Lebenspraxis. Ob nicht in dieſer Haltung 
ein ſpezifiſch tſchechiſcher, vielleicht ſlaviſcher Zug liegt — der nicht negativ zu 
werten iſt — gegenüber dem extremen Individualismus des deutſchen Myſti⸗ 
kers, der es gar nicht weit zu einem religiöſen Solipſismus hat. Der ſoziale 
Charakter der tſchechiſchen Religioſität kann freilich die Gefahr haben, in einen 
heiligtuenden Altruismus zu verfallen; die Gefahr iſt aber gebannt durch das 
Gebot, den Nächſten zu lieben wie ſich ſelbſt. Damit kommt der Egoismus, 
den Vorodka fordert, zu feinem Recht. Wer ſich aber dieſes erſten und höchſten 
Gebotes, als eines Gebotes Gottes, bewußt iſt, wird auch die unmittelbare Ge⸗ 
wißheit ſeiner Gotteskindſchaft haben. 

Holecek hat das erkannt: der unbedingte und von allen Zweifeln freie 
Glaube ſei für Chelcicky die erſte notwendige Tatſache, damit der Chriſt das 
Himmelreich erlange. Zu der gleichen Einſicht iſt übrigens auch Vogl gelangt. 
Und auch von den Erben ſeines geiſtigen Vermächtniſſes, der Brüderkirche 
und weiter von den tſchechoſlovakiſchen proteſtantiſchen Bekenntniſſen, (es gibt 
in Prag eine Baptiſtengemeinde, die den Namen Chelcickys trägt) wird die 
Erſcheinung Cheleickys richtig begriffen. Wenn man aus der Tatſache, daß die 
neugedruckten Schriften Chelcickys faſt alle vergriffen ſind und faſt nie auf dem 
antiquariſchen Büchermarkt auftauchen, einen Schluß ziehen darf, ſo wird er 
in dieſen Kreiſen, die von jeher das religiöfe Buch wie einen Schatz gehütet 
haben, geleſen. Für fie ift Chelcicky kein empiriſcher Moraliſt und Geſellſchafts⸗ 
kritiker, ſondern der Verkünder eines lebendigen Gottesglaubens, ein Erneuerer 
des Chriſtentums. Die ſchärfſte theoretiſche Faſſung der Lehren von Inhalt und 
Form dieſes Chriſtentums hat J. Hromadka in mehreren Schriften und Auf⸗ 
ſätzen gegeben — in Beziehung auf Chelcicky hat fie der an Kant und ſeinen 
Marburger Auslegern geſchulte J. Stehule (P. Kopal) in ſeinem Buch „Das 
Slawentum und der deutſche Geiſt“ formuliert: 

„Er iſt ein Religionsklaſſiker, denn er hat die reinen Grundlagen der 
Religion in ihren echteſten Dokumenten, in den Propheten und Pſalmen, in 
den Evangelien und Paulusbriefen entziffert. Er hat, beinahe hundert Jahre 
vor Luther, das gratia- und das sola fide-Prinzip mit vollſtändiger Klarheit 
und Konſequenz in das Zentrum der chriſtlichen Denkweiſe gerückt. Der Glaube 
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iſt bei ihm kiducia, und ſomit iſt er auch der Kindſchaft teilhaftig geworden. 
Die Fröhlichkeit der Kindſchaft und die Freiheit der Sohnſchaft bedeuten aber 
zugleich die unbedingte Beugung unter das Wort Gottes und ſeinen innerſten 
ſittlichen Sinn. Damit iſt er der Begründer des echten böhmiſchen Rigoris⸗ 
mus geworden. Gegen dieſe reinen Grundlagen des Chriſtentums hat er das 
ganze Syſtem des Katholizismus gehalten und feine Wurzeln in der falſchen 
Lehre von der Buße, den Werken und den Sakramenten entdeckt, durch welche 
dem Menſchen der Durchblick zu der reinen Heilsverkündung verdeckt und ſo 
Heil unſicher gemacht wird. So hat er das böhmiſche Denken aus dem katho⸗ 
liſchen Naturalismus herausgeführt. Gegenüber dieſer falſchen römiſchen 
Frömmigkeit hat er ein Syſtem der reformatoriſchen Frömmigkeit aufgeſtellt. 
Er hat den Idealismus des religiöſen Erlebens in ein Syſtem gebracht. In 
dieſer ſeiner Eigenſchaft liegt der philoſophiſche Wert ſeines Werkes.“ 

Praktiſch genommen erfcheint heute der tſchechoſlovakiſche Proteſtantis⸗ 
mus trotz bedeutender Führerperſönlichkeiten und des hochſtehenden Durch⸗ 
ſchnittes nicht als Macht, die das geiſtige Leben der Nation merklich beſtimmt. 
Die (unkonfeſſionelle) Cheleicky⸗Friedensgeſellſchaft iſt eine gutgemeinte Ange⸗ 
legenheit, die geringen Einfluß beſitzt. 

Außerhalb des traditionellen Chriſtentums und ſeiner faſt überall ent⸗ 
weder erſtarrten oder loſe gewordenen Bindungen führt die Abkehr vom Poſiti⸗ 
vismus und den verwandten Denkrichtungen, die heute immer weitere Kreiſe 
zu ergreifen ſcheint, oft zu einem neuen Bekenntnis zu Gott (nicht ſelten ſchlägt 
ſie ſogar von einem Extrem ins andere über, — von der Skepſis in die Gnoſis). 
Die Erkenntnis, daß die Idee der bloßen Humanität nicht genügt, um das Da⸗ 
ſein der Menſchheit als Brüderſchaft aller Menſchen zu begründen, daß es hier⸗ 
zu des Verhältniſſes zu Gott nach dem Vorbild Chriſti bedarf, wird lebendig. 
Gamma glaubt, daß eine neue Ordnung der Welt davon abhängt, daß alle 
Menſchen zu dem hellen inneren Bewußtſein dieſer Gotteskindſchaft gelangen; 
— die Taboriten, die einſt den Verſuch gemacht haben, das Reich Gottes auf 
Erden zu errichten, haben nicht genug von Gott in ſich gehabt, als daß ihr Werk 
hätte gelingen können, ſie haben nicht auf der hohen Stufe Chelcickys geſtanden. 

Ahnlich fordert R. J. Maly eine Rückkehr zu der unverfälſchten, von der 
Überlieferung nicht beſchwerten Lehre Ehrifti. In feiner realiſtiſchen Metaphyſik 
geht er aus von der Evidenz des Daſeins Gottes als des Wirklichen, der abſo⸗ 
luten Vernunft, die zugleich die höchſte Liebe iſt. Der Sinn des menſchlichen 
Daſeins iſt der Weg des Menſchen zu Gott, mitten durch das Leben, ſeine 
Schönheit und ſeine Tragik. 

Die Rückkehr zu Chriſtus hat auch Cheleicky gefordert, er iſt dabei aber in 
Mythologie und Legende befangen geblieben, iſt nicht überall durch den Wuſt 
der Überlieferung gedrungen. Er hatte überdies zu kämpfen gegen die äußere 
laſtende Macht des Kirchenweſens: er hat das, was er zu ſagen hatte, allzu oft 
als Verneinung des Beſtehenden ausſprechen müſſen, die ſich bis zu dem Glau⸗ 
ben an das Kommen des Endes der Tage geſteigert hat. 
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Dieſe negative Kritik der Zeit und der Welt erſcheint einem jüngeren Phi⸗ 
loſophen, J. L. Fiſcher, als Nihilismus. „So oft ich ein Buch von Chel⸗ 
ciekp öffne, belebt ſich der Eindruck von quälenden, atemlos mit der eiſernen 
Logik des religibſen Fanatikers aufeinander gehäuften und geſteigerten An⸗ 
klagen, der Eindruck eines haßerfüllten, emporwachſenden Epopöe des menſch⸗ 
lichen Böſen und der für immer verfluchten Sündhaftigkeit des Menſchen, 
eines asketiſch düſteren Gerichtes über den Menſchen und die Welt, eines Nihi⸗ 
lismus ohne Grenzen, eines Nihilismus ohne Ende“. Die Schriften Chelcickys 
werden als die Beichte eines Menſchen gedeutet, der, gefangen vom Traume 
evangeliſcher Vollkommenheit, bis zum Niederbrechen nach deſſen Ver⸗ 
wirklichung ſchmachtet, immer wieder in die Niederungen der leiblichen Ver⸗ 
dammnis zurückgeſtoßen. Fiſcher gibt ſelbſt zu, daß ſeine Auffaſſung ſubjektiv, 
„ſein Subjektivſtes“, ſei. Er ſieht auch die andere Möglichkeit: „Will man 
lieber die religiöſe Faſſung dieſes Nihilismus ſehen, der gerade darum ſo troſt⸗ 
los iſt, weil er religiös iſt, und ſollte meine Deutung irrig ſein? Daß es ſich 
für Chelcicky nur um den Glauben gehandelt hat, und daß er zum unerbittlichen 
Richter geworden iſt, nur weil er ſicher in ihm geruht hat?“ Eine weniger 
eigenwillige Beurteilung wird dieſe Frage bejahen. Sicher war Chelciekys Reli⸗ 
gion kein bequemer Optimismus, keine naive, einfältige, gottſelige Frömmig⸗ 
keit, er iſt alles andere als ein ſeraphiſcher Geiſt, — er iſt von Grund auf er⸗ 
ſchüttert durch die Tragik des menſchlichen Daſeins; aber ſeine Haltung iſt 
im weſentlichen bejahend: er bejaht Gott und den Sinn des menſchlichen Lebens 
als Gotteskindſchaft, als Leben im Geiſt und in der Wahrheit; — ſein Kampf 
war ein guter Kampf um die höchſten Güter des Menſchen. 


Das für alle Zeiten Vorbildliche ſeiner Geſtalt hat F. X. Salda in einem 
Vergleich mit Dante aufgezeigt: 

„Dante kehrt nach ſeiner Viſion zurück auf die Erde ins Leben und kämpft 
weiter, nur ausdauernder und zäher, feinen guten Kampf mit der verweltlichen, 
verworfenen päpſtlichen Macht, gegen ihre Übergriffe und ihr Eingreifen in die 
weltliche Sphäre, ſein Kampf für die weltliche Monarchie und den ewigen 
Frieden, ſein Ringen um die bürgerliche Ordnung und die bürgerliche Gerechtig⸗ 
keit, für die aufgelaſſene und in Recht umgeſetzte Macht, für die im Geſetz ver⸗ 
wirklichte und zum Geſetz umgewandelte Liebe, für die menſchliche zivilitas und 
die Gemeinſchaft der Seelen, — für alles das, was auch heute der großen 
Mehrzahl der Menſchen als Utopie erſcheint und ohne das doch die Welt nicht 
eine Stunde lang beſtehen würde, — wenn es plötzlich aus dem Streben und 
Gewiſſen der Menſchheit verſchwände. 


Utopie ... Darf das Volk Chelcickys bei dieſer Gelegenheit dieſes Wort ger 
brauchen? Denn beide großen Geiſter, ſonſt Antipoden, Cheleicky ein ethiſcher 
Anarchiſt, Dante ein ſtrenger Objektiviſt und Kollektiviſt, berühren ſich doch im 
letzten Zweck ihres Strebens: in dem ewigen Frieden, der der armen menſch⸗ 
lichen Seele geben könnte, was ihrer iſt: die Möglichkeit, wahre überperfönliche 
und überſelbſtiſche Güter zu ſchaffen und ſo nach ihrer Erlöſung zu trachten.“ 
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Die Betrachtung des Vorbildes allein genügt allerdings nicht. Die Gegen⸗ 
wart kann die Erfahrungen der Vergangenheit gewiß nicht entbehren; es ſind 
auch im Kern die gleichen Fragen, die einer Antwort harren, die gleiche Sehn⸗ 
ſucht nach dem Einen, was not tut, die geſtillt ſein will. Worauf es aber an⸗ 
kommt, iſt dies: daß die Gegenwart dieſe Fragen aus der eigenen tiefen Er⸗ 
fahrung und Not ſtellt und die Zukunft eine eigene ſchöpferiſche Löſung findet. 


Japaniſche Jugend- und Volkserziehung. 
Von Studienrat Joh. Meyer (Heide). 


er zum erſtenmal den Fuß auf japaniſchen Boden ſetzt, wird finden, daß hier alle 

Dinge den europäiſchen gerade entgegengeſetzt ſind. Zuerſt fallen einem Kleinig⸗ 
keiten und Außerlichkeiten auf: der naſſe Regenſchirm wird auf den Griff geſtellt; beim 
Eintritt in ein Haus legt man die Schuhe ab und behält den Hut auf dem Kopfe und 
anderes mehr. Aber auch bei wichtigeren Dingen iſt es genau ſo: man lieſt, ſchreibt 
und ſpricht dort nach unſeren Begriffen verkehrt. In unſeren Sätzen iſt das Subjekt die 
Hauptſache, im Japaniſchen gibt es viele Sätze ohne jedes Subjekt. Bei uns ſteht das 
Individuum, die Individualität, die Perſönlichkeit hoch im Werte. Worte wie „er war 
ein Mann, was er lebte, wird bleiben ſtahn: ſeht ihn nur an — niemandem war er unter⸗ 
tan“, und „dieſer iſt ein Menſch geweſen, und das heißt ein Kämpfer ſein“, kenn⸗ 
zeichnen am beſten den abendländiſchen Standpunkt, und Fauſt iſt der charakteriſtiſche 
Vertreter des ringenden, ſtrebenden abendländiſchen Geiſtes. Im fernen Oſten dagegen 
gilt der einzelne nichts, nur in bezug auf den Staat zählt er; er iſt ein Glied der Kette, 
kein Schmied der Zukunft, kein Zerbrecher alter Ketten. Dazu iſt die Wiſſenſchaft dem 
japaniſchen Geiſte wie überhaupt dem fernöſtlichen fremd. 

In Übereinſtimmung hiermit iſt auch die japaniſche Erziehung genau das Gegenteil 
der abendländiſchen. Freilich darf uns bei dieſem Vergleich allein die Erziehung als Maß⸗ 
ſtab dienen, die vor den modernen pädagogiſchen Grundſätzen und Reformen üblich 
war, und die wir Alteren alle noch erlebt haben. Da müſſen wir ſagen: ſchon gleich in der 
erſten Jugend begann man, die Zügel ſtraff zu nehmen, Klapſe und Schläge waren nichts 
Außergewöhnliches; den Willen des Kindes zügelte man, wenn es nicht anders ging, 
durch Gewalt, und mit Herzklopfen betraten die jungen Abe⸗Schützen zum erſtenmal das 
Schulzimmer. Auch in den nächſten Klaſſen ſuchte der Lehrer mehr durch Strenge als 
durch Güte erzieheriſch zu wirken. Allmählich werden dann die Zügel gelockert; man wird 
immer ſanfter im Umgange mit der Jugend; in den oberſten Klaſſen herrſcht Nachſicht 
und Geduld, man macht den heranwachſenden Knaben begreiflich, daß ſie nicht der Schule, 
nicht der Zenſur wegen, ſondern zu ihrem eigenen Beſten arbeiten. Dabei werden die 
Anforderungen an die geiſtigen Leiſtungen immer größer. Auf der Univerſität endlich hört 
jeder Zwang auf. „Wenn ſich der Moſt auch ganz abſurd gebärdet, es gibt zuletzt doch 
noch e Wein“, dies Wort Goethes kennzeichnet treffend, wie man dem Leben und Treiben 
der ſtudierenden Jugend gegenüberſteht. Es muß ſich ſchließlich doch während der Stu⸗ 
dienzeit wie ſpäter im Berufe zeigen, ob das Ziel der Schulerziehung, das Arbeiten⸗ 
Lernen, Gewiſſenhaftigkeit und Intereſſe für die Wiſſenſchaften, erreicht iſt. 
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Die abendländiſche Erziehung will in erſter Linie die individuellen Anlagen und den 
perſönlichen Charakter entwickeln, einen unabhängigen, willensſtarken Menſchen heran⸗ 
bilden, wobei nicht außer acht gelaſſen wird, ihn auch zu einem guten Staatsbürger, 
einem nützlichen Mitglied der menſchlichen Geſellſchaft zu machen. 

Die japaniſche Erziehung wird dagegen von ganz anderen Grundſätzen geleitet. 
Sie will den Menſchen nur für eine geſellſchaftliche, kooperative Tätigkeit erziehen und 
ihn vor allen Dingen dazu in den Stand ſetzen, einen beſtimmten Platz in der ſtarren 
geſellſchaftlichen Ordnung einzunehmen. Die individuellen Anlagen werden nicht berück⸗ 
ſichtigt; der Menſch wird grundſätzlich und ſyſtematiſch entperſönlicht. 

Iſt ſo das Ziel der Erziehung ein ganz anderes als bei uns, ſo iſt es auch die 
Methode. In der japaniſchen Erziehung fängt der Zwang ſpäter an als bei uns und wird 
dann immer ſtrenger. Nicht nur bis zum Schulleben, das mit dem ſechſten Lebensjahr 
beginnt, ſondern beträchtlich darüber hinaus erfreut ſich das japaniſche Kind großer 
Freiheit. Im allgemeinen darf das Kind tun, was es will, ſofern es weder ſich ſelbſt 
noch anderen damit ſchadet; es wird behütet, aber nicht gefeſſelt, ſelten gezwungen; ge⸗ 
ſtraft wird es nur, wenn dies unumgänglich notwendig iſt. Nach altem Herkommen 
verwendet ſich bei ſolchen Gelegenheiten der ganze Haushalt, die Dienerſchaft einge⸗ 
ſchloſſen, für den Kleinen; die kleinen Brüder und Schweſtern bitten, die Strafe ſtatt 
ſeiner erleiden zu dürfen. Schläge kommen, außer vielleicht in den roheſten Klaſſen, 
höchſt ſelten vor, man begnügt ſich mit der Erteilung einer Rüge, und die bedeutet ſchon 
eine ſehr ſtrenge Strafe. Ein Kind durch laute, heftige Worte oder drohende Mienen 
zu ängſtigen wird von der allgemeinen Meinung verurteilt; jede Strafe ſoll ſo ruhig wie 
möglich, mit einer ſanften Ermahnung vollzogen werden; einem Kinde aus irgendeinem 
Grunde einen Klaps an den Kopf zu geben gilt als ein Beweis von Roheit und Un⸗ 
bildung. Es iſt auch nicht üblich, ein Kind zu ſtrafen, indem man ihm ſeine gewohnten 
Spiele oder ein Vergnügen verbietet oder ihm eine Speiſe entzieht. Mit Kindern voll⸗ 
kommen geduldig zu ſein iſt ein ſittliches Geſetz. 

In der Schule iſt die Zucht anfänglich ſo milde, daß man kaum von Zucht reden 
kann; der Unterricht wird mit äußerſter Güte und Sanftmut erteilt; eine ſtrengere Strafe 
als eine öffentliche Ermahnung kommt nicht vor. Der Lehrer iſt nur Lehrer, kein Zucht⸗ 
meiſter; er ſteht zu ſeinen Schülern in dem Verhältnis eines älteren Bruders, er verſucht 
nie, ihnen ſeinen Willen aufzuzwingen; er zankt nie, kritiſiert ſelten und ſtraft kaum je⸗ 
mals. Kein japaniſcher Lehrer vergreift ſich je an feinem Schäler, das würde ihn fofort 
um ſeine Stelle bringen; er läßt ſich auch ebenſowenig zu einer Heftigkeit hinreißen — 
dies würde ihm in den Augen feiner Schüler und in der Meinung feiner Anıtsgenoffen ſehr 
ſchaden. Tatſächlich gibt es in der japaniſchen Schule eigentlich keine Strafe. Es 
kommt wohl vor, daß ein beſonders ausgelaſſener Knabe während der Erholungspauſen 
im Schulgebäude zurückbehalten wird, aber ſelbſt dieſe leichte Strafe wird nicht unmittel⸗ 
bar vom Lehrer, ſondern auf deſſen Klage vom Direktor verhängt. Der Zweck iſt in 
ſolchen Fällen nicht, durch Freiheitsentziehung Kränkung zu bereiten, ſondern das Ver⸗ 
gehen zur öffentlichen Kenntnis zu bringen. In den meiſten Fällen genügt eine ſolche 
Beſchämung vor den Kameraden, um eine Wiederholung des Vergehens zu verhüten. 
Von grauſamen Strafen iſt niemals die Rede, man würde einem unbegabten Knaben 
nie noch mehr geiſtige Anſtrengungen aufbürden, ihm z. B. nicht aufgeben, die Arbeit 
mehrmals abzuſchreiben. Iſt ein Schüler nicht ohne Sttafe zu lenken, ſo wird er von der 
Anſtalt verwieſen. Aber ſolche Ausſtoßungen find äußerft ſelten. 

Eher wird ein Lehrer von ſeinen Schülern ausgeſtoßen! Bei uns verweiſen die 
Lehrer einen Schüler von der Anſtalt; in Japan kommt es ebenſo oft vor, daß die Schüler 
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den Abgang eines Lehrers veranlaſſen! Da zeigt ſich wieder einmal, daß in Japan die 
Dinge nach unſeren Begriffen auf dem Kopf ſtehen; die Japaner ſind in der Tat unſere 
geiſtigen Gegenfüßler! Unſere Schulen gleichen Monarchien oder beſſer Oligarchien, wo 
die Gewalt und die Regierung von den Lehrern ausgeübt wird; in Japan iſt jede 
öffentliche Schule eine kleine, ernſte, lebensvolle Republik, in der der Direktor und die 
Lehrer zu ihren Schülern nur im Verhältnis eines Präſidenten zum Kabinett ſtehen. 
Wohl erfolgt die Anſtellung der Lehrer auf Empfehlung der Unterrichtsverwaltung der 
Hauptſtadt, aber in der Praxis können ſich die Lehrer nur dann in ihrem Amte be⸗ 
haupten, wenn ſie es zu erreichen verſtehen, daß ihre Schüler ſie wegen ihrer Lehrbefähi⸗ 
gung oder ihres perſönlichen Charakters achten, und ſie müſſen ſich auf ihre Abſetzung 
gefaßt machen, wenn dieſes nicht der Fall iſt. Wer zu oft ſtraft, ſich zur Heftigkeit 
hinreißen läßt, Scheltworte gebraucht oder gar ſchlägt oder nicht zu unterrichten verſteht, 
würde von ſeinen Schülern zur Abdankung gezwungen werden. Dabei verfahren die 
Schüler nicht ſo, daß ſie den mißliebigen Lehrer beleidigen oder in ſeiner Klaſſe den 
Unterricht abſichtlich ſtören, wie es ja bei uns vorkommt, nein, ſie kommen einfach nicht 
zum Unterricht, bis der Lehrer ſeiner Stellung enthoben wird. Perſönliche Gefühle ſind 
ſelten der Grund für ſolche Forderung. Ein Lehrer mit unangenehmem Weſen wird nicht 
vertrieben werden, wenn ſeine Schüler von ſeiner Geſchicklichkeit im Unterrichten und 
ſeinem Gerechtigkeitsſinn überzeugt ſind. Andererſeits wird aber ein liebenswürdiges 
Weſen allein dem Lehrer nicht ſeine Stellung ſichern. Z. B. baten auf einer Schule 
die Schüler um die Entlaſſung ihres Chemielehrers. Als ſie ihre Klage vorbrachten, 
ſagten ſie freimütig: „Wir lieben ihn; er iſt gegen uns alle gut; er tut ſein Beſtes, aber 
er weiß nicht genug, um uns ſo zu unterrichten, wie wir es gerne möchten; er vermag 
unſere Fragen nicht zu beantworten; er kann die Experimente, die er uns zeigt, nicht er⸗ 
klären. Unſer früherer Lehrer konnte dies alles. Wir müſſen einen anderen Lehrer haben!“ 
Eine Unterſuchung bewies, daß die Knaben recht hatten. Der junge Lehrer hatte ſeine 
Prüfungen auf der Univerfität beſtanden, verfügte über gute Empfehlungen, aber er 
kannte die Wiſſenſchaft, die er vortragen ſollte, nicht gründlich und hatte keine Erfah⸗ 
rung als Lehrer. 5 

Daß ſolche Auflehnung in Japan vorkommt, erſcheint uns auf den erſten Blick 
ſeltſam. Kennen wir doch die Loyalität und den Gehorſam der japaniſchen Bevölkerung 
gegen die Geſetze und die Staatsautorität. Hier nun ſehen wir, daß die Eltern ihre 
Kinder nicht anhalten, den Lehrern zu gehorchen; denn ohne die ſtillſchweigende Duldung 
der Eltern würden dech die Kinder ſchwerlich ſolchen Widerſtand wagen. Dennoch ſtehen 
dieſe Schülerſtreiks durchaus nicht im Widerſpruch zu den Begriffen der japaniſchen 
Loyalität. Obwohl nämlich Religion und Regierung, Ethik und Sitte praktiſch identiſch 
waren, kamen doch hin und wieder kraſſe Fälle von Auflehnung gegen die Autorität vor. 
Aber die Erklärung liegt gerade in der Religion. Von alten Zeiten her herrſchte die 
Überzeugung, daß unter gewöhnlichen Umſtänden unbedingter Gehorſam gegen die 
Autorität allgemeine Pflicht ſei; aber mit dieſer Überzeugung verknüpfte ſich die andere, 
daß in beſonderen Fällen der Widerſtand gegen die Autorität ebenſoſehr ein Gebot der 
Pflicht ſei. Solange die Herrſchenden der Überlieferung folgten, wurde z. B. die Herr⸗ 
ſchaft der Daimy s — fo hießen unter der Regierung der Tokugawa⸗Shogune, die um 
1600 von Jyépaſu begründet wurde, die dem Shogun untertänigen Territorialfürſten — 
als eine religiöſe betrachtet; wich aber der Machthaber in leichtfertiger Grauſamkeit und 
Habgier von der ſittlichen Überlieferung ab, dann hielt es das Volk für feine religiöſe 
Verpflichtung, mit der ganzen Inbrunſt des Märtyrertums gegen ihn aufzutreten. So 
erklären ſich z. B. die zahlreichen Aufſtände der Bauern gegen die Daimyös. Die 
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moderne Schule nun ſtellt hohe Anforderungen an die Auffaſſung und den Fleiß der 
Schüler, und zwar iſt dies ganz beſonders in Japan der Fall, wo es ſich für die Kinder 
darum handelt, ſich in völlig neue Wiſſensgebiete einzuarbeiten, ja ſich an eine ganz 
anders geartete Denkweiſe zu gewöhnen. Früher gab es nur Familienſchulen, in denen 
weſentlich weniger von den jugendlichen Gehirnen gefordert wurde, und die Elternſchaft 
mag daher die neue Schule als eine Einrichtung empfinden, die nicht im Einklang mit 
der Überlieferung ſteht, und aus dieſem Grunde eine Auflehnung für geboten halten. 

Trotz dieſer großen Macht, die die Schüler dem Lehrer gegenüber beſitzen, iſt das Ver⸗ 
hältnis zwiſchen beiden in Japan denkbar gut. Die Schüler dürfen ihren Lehrer beſuchen 
und werden bei ihm mit Tee und Kuchen bewirtet und bleiben dann meiſtens lange bei 
ihm. Sie kommen aber nicht, um etwas zu lernen, ſie reden vielmehr von Dingen, für 
die ſie ein beſonderes Intereſſe des Lehrers vorausſetzen. Manchmal ſprechen ſie überhaupt 
nicht, ſondern verſinken in eine Art glückliche Träumerei. Sie kommen eigentlich, um 
das Gefühl einer ſympathiſchen Gemeinſchaft zu genießen, die Sympathie des reinen 
Wohlwollens, die ſchlichte Freude, mit einem Freunde zuſammen zu fein. Sie beſehen 
Bücher und Bilder und bringen auch ſelbſt Bücher und Bilder mit, um ſie ihrem Lehrer 
zu zeigen, oder Blumenſpenden. Nie ſind ſie ſtörend, läſtig, neugierig oder geſchwätzig. 
Höflichkeit in ihrer höchſten Verfeinerung ſcheint ihnen angeboren zu ſein. Der japaniſche 
Knabe iſt ebenſo gutherzig wie höflich. Angenehme Überraſchungen für ſeinen Lehrer 
auszudenken, iſt ſein Hauptvergnügen. 

Machen wir einen Augenblick Halt! Dieſes Verhältnis zwiſchen Schülern und 
Lehrern wird jedem Pädagogen gefallen. Ermöglicht wird es offenbar durch die Milde 
und vollkommene Selbſtbeherrſchung der japaniſchen Lehrer. Selbſtbeherrſchung wird ja 
auch bei uns vom Erzieher gefordert. Sicherlich iſt der beſte Lehrer, wer ſich nie zu einem 
Zornesausbruch, einem böſen Wort oder einer Handgreiflichkeit hinreißen läßt. Es gibt 
Naturen, die die wildeſten Klaſſen durch ihre unerſchütterliche Ruhe bändigen und zur 
Arbeit anzuhalten verſtehen. Doch dürften dies die Ausnahmen ſein. Im allgemeinen 
geht es in unſerm Schulleben und in unſerer häuslichen Erziehung heiß her. Strenge 
Mienen, Scheltworte, Klapſe und Stockſchläge ſind keine außergewöhnlichen Erziehungs⸗ 
mittel. In vornehmen Häuſern, namentlich in Adelsfamilien, kommt man dem Er⸗ 
ziehungsideal nahe; bei den ſchwer arbeitenden entfernt man ſich am weiteſten von ihm. 
Der Erfolg iſt dementſprechend: hier der Prolet, dort der Gentleman, ein Menſch mit 
tadelloſem Benehmen und vollendetem Anſtand. Das Beiſpiel lehrt! Wer in ſeiner Um⸗ 
gebung Noheiten hört und ſieht, wird dieſe auch gar bald annehmen; wer dagegen von 
Meiſtern der Selbſtbeherrſchung und des feinen Benehmens umgeben iſt, wird ſich keine 
ſchlechten Gewohnheiten zu eigen machen und rohe Ausdrücke, die er ſonſt etwa hört, 
nicht in den Mund nehmen. Daß man dem Kinde nicht Spiele und Vergnügungen ver⸗ 
bietet oder Speiſen entzieht, dürfte gleichfalls richtig ſein. Solche Strafen wirken immer 
verbitternd. Aus Furcht wird das Kind ſpäter vielleicht eine Unart nicht wieder begehen; 
meiſtens wird es aber wohl nur lernen, ein andermal vorſichtiger zu ſein. Die Grund⸗ 
ſätze der japaniſchen Erziehung können wir alſo nur gutheißen. Die Ausſtoßung von 
Lehrern durch ihre Schüler wird freilich unſere Billigung nicht finden; doch iſt zu bedenken, 
daß ſolche Ausſtoßungen ſelten vorkommen, und nur in Fällen, wo ſie gerechtfertigt find. 

Sprechen wir jetzt von den an die japaniſchen Schüler geſtellten Anforderungen! 
Es wird dem japaniſchen Kinde viel zugemutet. Sieben Schuljahre braucht es, um das 
dreifache Ideogram⸗Syſtem — oder weniger genau, aber gemeinverſtändlicher ausge⸗ 
drückt, das ungeheure Alphabet feiner Nationalliteratur notdürftig zu erlernen. Dieſe 
Literatur muß es auch ſtudieren und ſich die zwei Formen ſeiner Sprache, die der ge⸗ 
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ſchriebenen und die der geſprochenen, aneignen 1). Ferner hat es natürlich auch 
die Geſchichte und die Ethik ſeines Landes zu ſtudieren. Außer dieſen orienta⸗ 
liſchen Wiſſenszweigen umfaßt der Unterrichtsplan noch allgemeine Weltgeſchichte, 
Erdkunde, Arithmetik, Geometrie, Phyſik, Chemie, Naturgeſchichte, Aſtronomie, Land⸗ 
wirtſchaftslehre, Zeichnen und die engliſche oder irgendeine andere europäiſche Sprache. 

Trotzdem iſt das Verhältnis zwiſchen Lehrern und Schülern gut! Das mag zum 
Teil daran liegen, daß die Schüler gut behandelt werden und ihnen ein gewiſſes Maß 
von Selbſtändigkeit, wie es z. B. in der Ausſtoßung von Lehrern zutage tritt, verliehen 
iſt, aber hauptſächlich wohl daran, daß der Bogen trotz der vielen Anforderungen nicht 
überſpannt iſt. 

Es wird von der Schulverwaltung viel getan, um der Jugend das Leben leicht zu 
machen. Die Zahl der Unterrichtsſtunden iſt gering, ſie beträgt täglich fünf, und eine 
von ihnen iſt militäriſchen Ubungen gewidmet. Dieſe werden für die Schüler durch die 
Benutzung wirklicher Gewehre und Bajonette, die die Regierung liefert, noch intereſſanter 
geſtaltet. Auch wird das Turnen an Trapezen, Recken und Barren eifrig gepflegt. Das 
Fechten wird in beſonderen Fechtſchulen gelehrt. Um den Körper zu ſtählen, werden oft 
lange Fußwanderungen, meiſtens zu berühmten Orten, unternommen. Schulfreie Tage 
ſind eigens dafür vorgeſehen. Die Schüler marſchieren dann in militäriſcher Ordnung 
aus der Stadt, von einigen ihrer Lieblingslehrer begleitet. Zuweilen ſchließt ſich dem 
Zuge auch ein Diener an, der unterwegs die Mahlzeiten bereitet. Wenn ein Ausflug fehr 
lang iſt, ſo dürfen ſich nur die kräftigeren Knaben daran beteiligen. Sie marſchieren auf 
Strohſandalen, die feſt an den nackten Fuß gebunden, dieſen ganz frei und biegſam laſſen, 
wodurch Blaſen und Hühneraugen vermieden werden. Nachts ſchlafen ſie in buddhiſtiſchen 
Tempeln, und ihre Mahlzeiten werden, wie bei unſerm Wandervogel, auf freiem Felde 
bereitet. Den zu Hauſe Zurückbleibenden ſteht eine gute Bücherei zur Verfügung. All⸗ 
monatlich erſcheint auch eine Schulzeitung, die von den Knaben ſelbſt herausgegeben wird, 
und es gibt auch Vereinigungen, bei deren regelmäßigen Zuſammenkünften Ausſprachen 
über alle erdenklichen Gegenſtände ſtattfinden. Ferner werden regelmäßig Wettſpiele im 
Ringen, Fechten, Laufen uſw. veranſtaltet. 

Die Erziehung in der Klaſſe iſt militäriſch. Wenn der Lehrer in die Klaſſe tritt 
und ſeinen Platz einnimmt, ertönt eine laute Stimme: „Steht auf!“ und alle erheben 
ſich, wie von einer unſichtbaren Sprungfeder in die Höhe geſchnellt. „Verneigt euch!“ 
kommandiert dieſelbe Stimme, die Stimme eines Schülers, der das Abzeichen des Primus 
am Armel trägt. Wenn der Schüler das Wort an ſeinen Lehrer richtet, muß er ihm ins 
Geſicht ſehen und ſeine Worte nicht nur deutlich, ſondern auch mit ſonorer Stimme aus⸗ 
ſprechen. Der Anſtand in der Schule iſt auch ſchon zum Teil durch die Beſchaffenheit 
der Schulzimmereinrichtung bedingt. Die zierlichen Tiſchchen ſind ſo klein, daß das Auf⸗ 
ſtützen der Arme unmöglich iſt; die Stühle haben keine Lehne, und der Schüler iſt des⸗ 
halb gezwungen, ſich bei der Arbeit vollkommen gerade zu halten. Wann und wo er 
einem Lehrer begegnet, muß er Halt machen, die Hacken zuſammenſchlagen und in kerzen⸗ 
gerader Haltung militäriſch grüßen. Dies geſchieht mit einer behenden Anmut, die ſich 
nicht beſchreiben läßt. Auch auf peinlichſte Reinlichkeit der Schüler wird forgfältig ge⸗ 
achtet. Das Benehmen der Schüler iſt faſt zu tadellos. Die japaniſchen Kinder ſind 
wunderbar gelehrig und geduldig. Nie hört man auch nur ein Flüſtern, nie blickt einer 
ohne Erlaubnis vom Buche auf. Wird ein Schüler mit Namen aufgerufen, ſo ſchnellt er 


1) Die japaniſche Sprache iſt ungeheuer ſchwer; um fie zu erlernen, braucht man fo 
viel Zeit wie zu drei europäiſchen. 
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ſogleich auf und antwortet mit ſo vernehmlicher und weittönender Stimme, daß der 
Gegenſatz zu der lautloſen Umgebung beinahe erſchreckt. 

Der Geiſt der Männlichkeit wird fomit gepflegt; Selbſtvertrauen und Selbſtbeherr⸗ 
ſchung werden entwickelt. Roheit findet ſich nicht; Raufen und Prahlen ſind in japaniſchen 
Schulen unbekannt. Selbſt die Elementarſchüler ), die noch keine Uniform tragen, 
ſpielen zwar in den Pauſen, lachen, ſpringen, laufen um die Wette, ringen auch, aber 
im Gegenſatz zu den europäiſchen Kindern raufen und ſtreiten ſie nie miteinander. In 
der Mittelſchule ſind die Schüler ſchon ernſte kleine Menſchen. Die Strafen werden von 
den Kindern mit vollkommener Selbſtbeherrſchung entgegengenommen, ja lachend. Dieſes 
Lachen darf man aber nicht, wie man es bei uns tun würde, als Frechheit auslegen; les 
bedeutet: kein böſer Gedanke erfüllt mein Herz, ich habe weit Schlimmeres verdient. 
Der erſte Eindruck iſt der richtige, ſagt man. Das ſtimmt auch bei den japaniſchen 
Kindern. Etwas unbeſchreiblich Angenehmes iſt ihnen allen eigen. Ihre Geſichtszüge er⸗ 
ſcheinen, verglichen mit abendländiſchen Geſichtern, nur halb ſkizziert, fo weich iſt ihre 
Umrißlinie; man bemerkt in ihnen weder Trotz noch Schüchternheit, weder Überſpanntheit 
noch Sympathie, weder Gleichgültigkeit noch Neugierde; alle haben das charakteriſtiſche 
Gepräge einer ſeltſamen Gelaſſenheit, die weder Haß noch Liebe ausdrückt, vielmehr voll⸗ 
kommene Ruhe und Sanftmut, vergleichbar mit dem träumeriſchen Frieden der Buddha⸗ 
bilder. Auch im ſpäteren Leben zeigen ſich die Japaner immer höflich und ſind die Muſter 
eines guten Staatsbürgers. 

Wir fragen uns verwundert: wie iſt es möglich, ſolche Erfolge in der Erziehung 
zu erringen; würde man bei uns durch milde Behandlung, durch Gewährung der nötigen 
Erholung und gewiſſer Annehmlichkeiten bei gleichzeitig hohen Anforderungen einen gleichen 
Fleiß, ein gleiches tadelloſes Benehmen der Kinder erzielen? Schwerlich! 

Es ift in Japan noch ein weiterer Erziehungsfaktor wirkſam, der von der aller⸗ 
größten Wirkung iſt: die japaniſchen Kinder üben ganz aus eigenem Antriebe gegenſeitig 
einen Zwang aus, der ſie vom Schlechten abhält; auf den japaniſchen Schulen herrſcht 
der Klaſſengeiſt mit unerbittlicher Strenge. 

Dieſer Klaſſengeiſt, der bei uns geradezu gefürchtet wird, weil er ſich faſt aus⸗ 
ſchließlich zu ſchlechten Zwecken betätigt, äußert ſich auf japaniſchen Schulen in entgegenge⸗ 
ſetztem Sinne. Die japaniſchen Klaſſen ſind regelrecht organiſiert; jede Klaſſe hat als 
Sprachrohr der Klaſſengeiſter einen kleinen Klaſſenhauptmann oder zwei, die wegen 
ihres Charakters oder ihrer Intelligenz gewählt wurden. Muß irgendein unangenehmer 
Befehl gegeben werden, ſo liegt dem kindlichen Hauptmann die Pflicht ob, dieſen zu er⸗ 
teilen. Die Hauptleute ſind ſozuſagen die Vertreter des Sittengeſetzes der Klaſſe, und ſie 
ſorgen dafür, daß die überlieferten Regeln des Betragens genau befolgt werden. So 
erklärt ſich das muſterhafte Betragen der Schüler in den Lehrſtunden und in den Paufen. 
Bei uns im Abendlande findet man oft, daß ein einzelner oder mehrere die ganze Klaſſe 
beherrſchen. Dort haben wir die Herrſchaft der vielen über den einzelnen, und dieſe Macht 
iſt ungeheuer. Der Schüler, der wiffentli oder unwiſſentlich das Klaſſengefühl verletzt, 
wird ſich plötzlich ganz verlaſſen und zu vollkommener Einſamkeit verurteilt finden; 
niemand wird zu ihm ſprechen oder auch nur außerhalb der Schule von ihm Notiz nehmen, 
bis er ſich dazu verſteht, ſich öffentlich zu entſchuldigen, in welchem Falle die Verzeihung 
von einem Mehrheitsbeſchluß abhängig gemacht wird. In den großen Staatsſchulen iſt 
die Klaſſendiſziplin beſonders ſtreng; die Schüler find erwachſene Menſchen, die ſich für die 


) Es gibt in Japan Kindergärten, Elementarſchulen, Mittelſchulen, hohe Staats: 
ſchulen, die zur Univerſität vorbereiten, Univerfitäten und Lehrerbildungsanſtalten. 
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Univerfität vorbereiten und mit wenig Ausnahmen für den Staatsdienſt beſtimmt find; 
man iſt hier in einer ruhigen, kühl geordneten Welt; für die Freuden der Jugend iſt 
wenig Raum; es gibt zwar Vereine und geſellige Verſammlungen, aber ſie dienen nur 
praktiſchen Zwecken und ſtehen meiſtens in Beziehung zu beſonderen Lehrgegenſtänden; zum 
Unſinntreiben iſt wenig Zeit und noch weniger Luſt vorhanden; unter allen Umſtänden 
wird ein gewiſſes geſetztes Auftreten von der Überlieferung verlangt; jeder überwacht 
den anderen; Exzentrizitäten, Originalitäten oder Seltſamkeiten werden bald bemerkt und 
ſofort unterdrückt. Auf den Fremden machen dieſe Klaſſen, dieſe Jugend einen eigenen 
Eindruck; unheimlich wirkt vor allem das Schweigen; in den Zwiſchenſtunden, den Er⸗ 
holungspauſen, im Garten, in der Turnhalle und auf den Spielplätzen wird man nie 
Lärm vernehmen, mag die Zahl der jungen Leute auch noch ſo groß ſein; die allgemeine 
Stille wirkt bedrückend; bei einem Fußballſpiel wird man nichts als das Sauſen der 
Stöße und bei Ringkämpfen kein einziges Wort hören. 

Daß nun ein ſolcher Klaſſengeiſt herrſcht, muß uns ſeltſam erſcheinen. Er kann 
ebenſo wie die Folgſamkeit der japaniſchen Jugend und die ihr von ihren Erziehern ge⸗ 
währte Freiheit nur aus der japaniſchen Pſyche überhaupt verſtanden werden; die japa⸗ 
niſchen Erziehungsmethoden ſind nur eine Ausdrucksform der japaniſchen Seelenverfaſſung. 

Werfen wir daher einen kurzen Blick auf dieſe! 

Beſtimmend für die Gedanken und Handlungen des japaniſchen Volkes iſt der 
Glaube an die Fortexiſtenz der Toten. Die Toten können dem Lebenden Glück und Un⸗ 
glück bringen. Um daher nicht von ihnen wegen böſer Handlungen beſtraft zu werden, be⸗ 
fleißigt man ſich eines moraliſchen Lebenswandels. Andererſeits hängt auch das Glück 
der Toten von den Lebenden ab, d. h. von dem ehrerbietigen Dienſt, den ihnen die 
Lebendigen darbringen. Um ſich dieſen nach dem Tode zu ſichern, ſucht man ſeine Ver⸗ 
wandten und Freunde, ſeine ganze Umgebung an ſich zu ketten, indem man freundlich 
und liebevoll zu ihnen iſt. Achtung vor den Behörden, Liebe gegen die Eltern, Zärtlich⸗ 
keit gegen Frau und Kinder, Freundlichkeit zu den Nachbarn, Milde gegen die Unter⸗ 
namlich u Mes Dpſee fait eti- d. Ft... tei. 

Tugenden, die den Japaner auszeichnen, ſind die unmittelbare Wirkung des Geiſter⸗ 
glaubens und Ahnenkults. In beſonderem Grade haben die Vorſtellungen über die Toten 
das Familienleben beeinflußt. In einem Haushalte richtet ſich jede Handlung nach den 
Grundſätzen des Wohlwollens und der Höflichkeit; nie wird ein böſes Wort geſprochen; 
die Jugend blickt mit Ehrfurcht zum Alter auf; das Streben jedes einzelnen iſt darauf 
gerichtet, das Leben aller ſo angenehm wie möglich zu machen; nirgends hört man Streit 
oder laute Vorwürfe; man ſieht keine Tränen oder verdrießliche Mienen. 

Es leuchtet ohne weiteres ein, daß in einer ſolchen geiſtigen, ſeeliſchen, moraliſchen 
Atmoſphäre ein ſchroffer Umgangston mit Kindern völlig aus dem Rahmen fallen würde, 
und wenn man andererſeits bedenkt, welchen Einfluß der Gedanke an die Toten auf das 
kindliche Gemüt hat, ſo kann man auch die große Folgſamkeit und den Lerneifer der japa⸗ 
niſchen Kinder verſtehen. 

Aus der Verehrung der Ahnen des Hauſes ging der Gemeindekult, die Anbetung 
des Gemeindegottes hervor, der der gemeinſame Stammvater der Clanfamilie, der Geiſt 
des erſten Patriarchen geweſen ſein ſoll. Dementſprechend haben ſich aus den häuslichen 
Tugenden die ſtaatlichen Pflichtbegriffe entwickelt. Die ganze Familie wurde für die 
Handlung jedes ihrer Mitglieder verantwortlich gemacht, ſo daß das Verbrechen eines ein⸗ 
zelnen für die ganze Familie, die Kinder mit eingeſchloſſen, die Todesſtrafe im Gefolge 
haben konnte. In ſteter Angſt lebten alſo die Mitglieder der Gemeinde, und dies mußte 
namentlich bei der Jugend der Fall fein, die vom früheften Alter an in Ehrfurcht vor den 
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Gemeindegöttern erzogen wird. Das Betragen eines kaum den Kinderſchuhen entwach⸗ 
ſenen Knaben wird nicht nur von der Familie, ſondern auch von der Offentlichkeit ge⸗ 
regelt; jede nicht pietätvolle Handlung wird von allen Dorfbewohnern verurteilt und 
gerügt. Dieſer erzieheriſche Einfluß zeitigt jene überraſchenden Reſultate. 

Ferner beeinflußte die japaniſche Pſyche noch die Verehrung derjenigen Ahnen, von 
denen die Kaiſer ihre Abſtammung ableiteten. Dieſer Kaiſerkult verbreitete ſich überall 
und wurde zur Nationalreligion. Sein Einfluß iſt auch heute noch ſehr ſtark. Aus ihm 
erklärt ſich die Vaterlandsliebe und die Aufopferung des Japaners für feine Herrſcher 
und das Wohl des Vaterlandes. Wie die Ethik eins war mit der Religion, ſo war die 
Religion eins mit der Regierung, ja, die Bezeichnung „Regierung“ bedeutete „Dinge 
der Religion“. 

Als weiteres religiöſes und erzieheriſches Moment iſt die Vaſallentreue zu be⸗ 
werten. Der Kaiſer war der himmelentſtammte Lehnsherr der Vaſallen, und die Treue, die 
man ihm ſchuldete, forderten auch die Lehnsherren niederen Grades von ihren Gefolgs⸗ 
leuten. Die ganze japaniſche Geſellſchaft iſt von dieſer Loyalität durchſetzt. Wie der 
Samurai — d. i. der Angehörige der Kriegerkaſte — an den Lehnsherrn, fo war der Lehr: 
ling an den Meiſter gebunden, der Handelsangeſtellte an den Kaufmann uſw.; überall 
herrſchte Vertrauen, weil überall das Gefühl der wechſelſeitigen Pflicht zwiſchen Diener 
und Herrn lebendig war; jede Induſtrie und Beſchäftigung hatte ihre Religion der Loya⸗ 
lität, die auf der einen Seite abſoluten Gehorſam und nötigenfalls Opferfreudigkeit, auf 
der anderen Seite Milde und Hilfsbereitſchaft vorausſetzte. 

Außer dem Geiſterglauben und der Vaſallentreue iſt für die Geſtaltung 
und Bildung des japaniſchen Volkscharakters noch der Kollektivismus wirk⸗ 
ſam, der ſich in der völligen Unterdrückung des Individuums äußert. In ſeinem Werke 
„Die Seele des fernen Oſtens“ hat Percival Lowell dieſes Thema ausführlich behandelt; 
auch Lafeadio Hearn und wohl alle Kenner Japans ſehen in dem Kollektivismus, der 
Geringſchätzung aller Individualität, der Unperſönlichkeit den grundlegenden Unterſchied 
zwiſchen der japaniſchen und der modernen europäiſchen, bzw. amerikaniſchen Pſyche. 
Der Lebensform des Kollektivismus iſt das Abendland entwachſen, Japan iſt darin ſtehen 
geblieben, trotz der weſtlichen Einflüſſe, die am Ende des neunzehnten Jahrhunderts einſetzten. 

Einige Beiſpiele mögen dieſen Kollektivismus und dieſe Unperſönlichkeit illustrieren. 
Bei der Heirat des jungen Japaners kommt ſein eigener Wille gar nicht zur Geltung; 
die Verwandten nehmen die Wahl ſeiner Lebensgefährtin vor; Ungehorſam würde die 
Gemeinde nicht dulden. Wird jemand zum Familienoberhaupt eines Haushalts erwählt, 
in dem oft mehrere Generationen, zuweilen mehr als 60 Perſonen, unter einem Dache 
vereinigt ſind, ſo ſchulden ihm zwar alle Gehorſam, aber ſeiner Willkür oder Tyrannei 
iſt durch das allmächtige Geſetz der Pflicht des Gehorſams gegen die Überlieferung ein 
Riegel vorgeſchoben. Das gleiche gilt von dem Amt des Dorfſchulzen oder Bürgermeiſters; 
ja, je höher einer ſteigt, deſto geringer iſt ſeine perſönliche Freiheit. Überhaupt iſt die 
Freiheit jedes einzelnen eingeſchränkt, jeder iſt irgend einem Gehorſam ſchuldig: die 
weiblichen Familienmitglieder den männlichen, die jüngeren den älteren uſw. Auch das 
Eigentumsrecht iſt beſchränkt: der Hausrat gehört der Familie; der älteſte Sohn erbte nur 
das Familienhaus, weiteres Eigentum beſaß er ebenſowenig wie die anderen Familien⸗ 
mitglieder; ſelbſt die Kinder betrachtete man mehr als der Familie zugehörig als den 
Eltern. Für dieſe Unfreiheit war aber dem einzelnen Erſatz gewährt in dem ihm von 
der Familie gewährten Schutz im Falle der Not. Außerhalb der Familie ſind die Rechte 
des Individuums nach allen Richtungen durch die Forderungen der Gemeinde und des 
Staates eingeſchränkt. Wie die Freiheit des Handelns, ſo war auch die des Denkens aus⸗ 
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geſchloſſen; eine freie Außerung in Wort und Schrift gab es nicht; das Volk denkt 
und handelt in Gruppen. Jener Klaſſengeiſt der Schüler iſt eben auch nichts anderes als 
ein Denken und Handeln in Gruppen, als ein Ausdruck des Kollektivismus. 

Nach all dieſem können uns jene überraſchenden Reſultate der japaniſchen Er⸗ 
ziehung nicht mehr wundernehmen, und wir verſtehen jetzt, daß das japaniſche Kind 
auf der Schule bis zur Erſchöpfung lernt; dieſes buchſtäblich genommen, kommt es doch 
nicht ſelten vor, daß Kinder bei der völlig unzureichenden Nahrung, die meiſtens nur aus 
Reis beſteht, bei der leichten Kleidung und den ſchlecht geheizten Räumen infolge von 
Überanſtrengung eines frühzeitigen Todes ſterben. 

Verfolgen wir jetzt weiter den Lebenslauf des jungen Japaners! Wenn der Student 
graduiert iſt, tritt er in das ſtaatliche Leben ein; er heiratet und wird das Oberhaupt oder 
das vorausſichtliche Oberhaupt eines Haushalts. Das iſt ein plötzlicher, unvermittelter 
Sprung. Aus dem ſchüchternen, unbeholfenen Studenten wird mit einem Male ein 
würdiger Beamter. Eben noch bat er ehrfurchtsvoll mit der Mütze in der Hand um die 
Erklärung irgendeines Textes, heute urteilt er vielleicht ſchon über irgendeinen Rechtsfall 
oder führt einen diplomatiſchen Briefwechſel oder leitet eine öffentliche Schule. Die 
japaniſche Erziehung zeigt ſich hier in ihrer vollen Bedeutung. Bei der Berufung war der 
Studienerfolg im beſten Falle nur in zweiter Linie maßgebend. Die Wiſſenſchaft iſt 
überhaupt nicht im fernen Oſten daheim, wohl aber ſind die Künſte dort heimiſch, und 
unter dieſen auch die Kunſt des feinen Benehmens und der Weltklugheit. Wegen be⸗ 
ſtimmter Charaktereigenſchaften, die er während feiner Vorbereitung zeigte, wählte man 
ihn und ließ ihn einen befonderen Kurſus durchmachen. Sein Wert beſtand nicht in dem, 
was er ſtudiert hatte, ſondern in irgendeinem Organiſationstalent, einer natürlichen Kraft 
oder Begabung, die durch ſeine Erziehung noch entwickelt wurde. Seine lange, harte 
Schulung hat ihn gelehrt, in Gedanken und Motiven zu leſen, unter allen Umſtänden 
gleichmütig zu ſein und durch einfache Frageſtellung die Wahrheit ſchnell herauszube⸗ 
kommen, immer auf ſeiner Hut zu ſein, ſelbſt gegen ſeine intimſten alten Bekannten, 
und bei aller Liebenswürdigkeit ſtets verſchloſſen und unergründlich zu bleiben. Er iſt 
in der Kunſt der Weltklugheit graduiert worden. In ihm haben wir den Typus des ges 
bildeten Japaners vor uns, wie wir ihn im Abendlande treffen, wo er ſich in irgendeiner 
Beziehung immer als der diplomatiſche Vertreter ſeines Landes fühlt. Er iſt uns uner⸗ 
gründlich, rätſelhaft; man kann ihm nie näher kommen; alle Ausländer ſind ihm, wie 
ja auch ſeine alten Freunde, Mittel zu dem Zwecke, dem Vaterlande zu dienen. 

Kann ſo ein Typus uns gefallen? Er iſt offenbar geiſtig unterjocht, verſklavt; er 
iſt keine freie ſittliche Perſönlichkeit und weltenweit von unſerm deutſchen Ideal ent⸗ 
fernt; er gehört nicht ſich ſelbſt, ſondern einer Familie, einer Partei, einer Regierung; 
privat iſt er durch die Sitte gebunden, öffentlich darf er nur auf Befehl handeln, nie dem 
eigenen Antriebe folgen, nie nach eigener Überzeugung handeln. Auf dieſe Weiſe kann 
er durch ſchweigende Unterwerfung und unermüdliche Pflichterfüllung ſchnell zu den höchſten 
Amtern emporſteigen. 

So wird in Japan ein anderer Maßſtab an den Menſchen gelegt als bei uns. 
Unfere Sprache iſt reich an geringſchätzigen Ausdrücken, wie Streber, Leiſetreter, Kratz⸗ 
füßler uſw.; daraus allein kann man ſchon ſchließen, in welcher Wertſchätzung ein Muſter⸗ 
japaner bei uns ſtehen würde; denn aus der Sprache erkennt man den Geiſt eines 
Volkes. — x 

Den Durchſchnittsjapaner, den Mann des Volkes, der nicht die höheren Schulen 
beſucht hat, kennen wir ſchon. Er iſt ein Muſter von Langmut, Geduld, Selbſtbeherr⸗ 
ſchung und Höflichkeit, ein gehorſamer Untertan, der ſeinesgleichen nicht findet, das 
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Ideal eines guten Staatsbürgers. Durch die militäriſche Herrſchaft früherer Zeiten ward 
die Form des Betragens bei allen Bevölkerungsklaſſen zwangsweiſe durchgeführt. Selbſt 
die ärmſten Klaſſen des Volkes beobachten daher in ihren täglichen Beziehungen be⸗ 
ſtimmte Regeln der Höflichkeit. Bei den höheren Schichten wird die Höflichkeit zu einer 
Kunſt. Geſchmack und Anmut durchdringen nicht nur die Künſte, ſondern auch die Sprache 
und das Betragen bis ins einzelne. 

Trotzdem iſt uns Abendländern ein ſolcher Volkstypus nicht ſympathiſch. Ein japa⸗ 
niſcher Muſterjunge iſt nicht unſer Ideal, er iſt eine Puppe, und der erwachſene Japaner, 
ſowohl der gebildete Staatsbeamte wie der Mann des Volkes, iſt im wahrſten Sinne 
des Wortes ein Herdentier; ſein ganzes Tun und Trachten iſt auf eine genoſſenſchaftliche 
Tätigkeit gerichtet; er iſt immer beſtrebt, ſich in den Rahmen der Geſellſchaft einzupaſſen. 
Wir ſehen in Japan, wie auch in China, ein verſteinertes Mittelalter vor uns. Dem 
Vaterlande zu dienen, iſt in Japan ein religiöſes Geſetz, nicht der freie Willens entſchluß 
des einzelnen; der Ahnen⸗ und Familienkultus ſchließt die freie Willensbeſtimmung aus; 
die Gattenwahl iſt nicht das Werk der daran beteiligten Perſonen, ſondern die des 
Familienrates, gegen deſſen Beſchlüſſe es keine Auflehnung gibt; Zeichen des Schmerzes 
oder der Trauer darf man nicht äußern; es iſt eine nationale Sitte, daß, wenn ein trau⸗ 
riger Vorfall berichtet werden muß, dies von dem Beteiligten mit einem Lächeln ge⸗ 
ſchieht; je ernſter die Sache iſt, deſto mehr wird gelächelt, und iſt die Sache dem, der ſie 
erzählt, beſonders furchtbar, fo geht das Lächeln oft in ein leiſes Lachen über. Man 
darf aus Höflichkeit ſeine wahren Gefühle nicht verraten, da ſie dem andern vielleicht 
wehe tun könnten. Auch die Freude⸗ und Beifallsbezeugungen find geregelt; wenn die 
Japaner z. B. hochrufen, ſo ſchreien ſie nicht, ſie ſingen; jeder Hochruf klingt wie der 
langangehaltene Anfangston eines großen Muſikchors: „a⸗a⸗a⸗a⸗a⸗a⸗a . . . “; auf den Spiel⸗ 
plätzen der Jugend herrſcht Schweigen. Wir fragen uns, ob wir überhaupt lebendige 
Menſchen vor uns haben. 

Goethe hat das Weſen der abendländiſchen Seele in treffender Weiſe in dem Spruche 
geſchildert: 
„Freudvoll und leidvoll, gedankenvoll ſein, 
Langen und bangen in ſchwebender Pein, 
Himmelhochjauchzend, zu Tode betrübt — 
Glücklich allein iſt die Seele, die liebt.“ 


Kann aber ein Menſch, der gezwungen iſt, nicht nur jede Gefühlsäußerung zu 
unterdrücken, ſondern ſogar in Ausdruck und Gebärde unwahre Empfindungen vorzu⸗ 
täuſchen, überhaupt noch Freude und Schmerz empfinden; muß er nicht mit der Zeit 
freudlos und leidlos werden wie die Weſen der Unterwelt? Bedenken wir, daß der ferne 
Oſten noch dazu phantaſiearm, ja phantaſielos iſt, daß die Wiſſenſchaft dort keine 
Heimſtätte hat und der Trieb zur Erforſchung des Unerklärlichen nicht die Seelen be⸗ 
unruhigt, daß man vielmehr ganz in der Überlieferung lebt und von ihr beherrſcht wird, 
ſo können wir den Japaner auch gedankenlos nennen, und entſprechend wie der ferne 
Oſten uns überall als das gerade Widerſpiel des Abendlandes entgegentritt, müßte 
die fernüöſtliche Seele durch den ins Gegenteil verkehrten Spruch Goethes gekennzeichnet werden. 

Nach unſerer abendländiſchen Auffaſſung iſt die geiſtige Selbſtändigkeit, die Per⸗ 
ſonlichkeit ausſchlaggebend für die Zukunft der Nationen; nicht unterwürfige und ge⸗ 
horfame Naturen bringen die Menſchheit weiter, ſondern Menſchen, die ſich nicht zu⸗ 
frieden geben mit dem, was die Vorfahren oder die Mitwelt lehren, und die, erfinderiſchen 
Geiſtes voll, Neues ſuchen und in irgendeinem Sinne aufſäſſig ſind. Von dieſen großen 
Geſichtspunkten aus wollen wir in unſerer Erziehung nicht unterdrücken, ſondern liebend 
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dulden und liebend fördern, ſofern wir nur aufrichtige und ehrliche Naturen vor uns 
haben, keine Muſterjungen züchten, ſondern ſich ſelbſt Maß und Ziel ſetzende ſittliche 
Perſönlichkeiten. 

Wenn man die Erziehung eines Volkes behandelt, muß man auch von deſſen Zukunft 
ſprechen. Zunächſt intereſſiert uns die Frage, ob Japan die Fähigkeit hat, ſeine politiſche 
Unabhängigkeit zu wahren, eine politiſche Rolle unter den modernen Staaten, in Aſien 
vielleicht die ausſchlaggebende, zu ſpielen, und ob es in dem induſtriellen und kommer⸗ 
ziellen Wettkampfe mit anderen Völkern Schritt halten kann. Dank ſeinem ſtark aus⸗ 
geprägten Nationalgefühl hat Japan in den letzten fünfzig Jahren Erfolge errungen, 
die die Bewunderung der ganzen Welt erregen. Es bedurfte nur eines Befehls des Mikado, 
um die Völker zur Annahme der abendländiſchen Ziviliſation zu beſtimmen. Das war 
nur möglich, weil das Volk ſeit Jahrhunderten zur Unterwürfigkeit, Herrſchertreue und 
Opferwilligkeit erzogen war; die alte moraliſche Diſziplin kam dem Volke in feiner 
höchſten Bedrängnis zur Hilfe; im Kampfe gegen Rußland beſtand Japan ſeine Feuer⸗ 
probe, und es unterliegt wohl keinem Zweifel, daß man für die Zukunft des Landes nicht 
beſorgt zu ſein braucht, wenn deſſen Schickſal von ſeiner Armee und ſeiner Flotte, von 
ſeiner Tapferkeit und Vaterlandsliebe abhinge. Aber das Los eines Volkes iſt heute 
durch andere Umſtände beſtimmt: durch die Fähigkeit ſeiner Bewohner, auf dem Gebiete 
des Handels, der Induſtrie und der Wirtſchaft überhaupt mit anderen Völkern zu kon⸗ 
kurrieren. Und da kommen einem doch ernſte Bedenken. Es beſteht offenbar die Gefahr, 
daß Japan von den Völkern, die ihm an kommerzieller Erfahrung um Jahrhunderte 
voraus ſind, finanziell, kommerziell und induſtriell unterjocht, vielleicht ſogar deren blei⸗ 
bender Wohnſitz wird. Wir Abendländer glauben, daß bei dem heutigen Kampf der Na⸗ 
tionen um Daſein und Blüte ein Staat nur dann ſeinen Platz behaupten kann, wenn 
jedem Staatsbürger Freiheit und Entwicklung aller ſeiner Kräfte gewährleiſtet und der 
Initiative des einzelnen Tür und Tor zur Betätigung geöffnet iſt. Aber in Japan wird 
noch heute durch die ſoziale Tyrannei die Perſönlichkeit unterdrückt, der Unternehmuags⸗ 
geiſt gelähmt und der Wettbewerb zu einem öffentlichen Vergehen geſtempelt. Die 
modernen Staaten kennen ſolche Beſchränkungen nicht, im Gegenteil, ſie begünſtigen die 
Entfaltung der individuellen Fähigkeiten auf alle Weiſe. Daher beſteht für Japan die 
Gefahr der wirtſchaftlichen Unterjochung, gegen die keine Aufopferung hilft, keine Armee 
und keine Flotte. Japan iſt ein armes Land; die Bevölkerung wächſt; im induſtriellen 
Wettkampfe kann das Land wegen ſeiner ſozialen Verhältniſſe nicht Schritt halten, ſo 
daß keine Mittel für höhere Löhne und den Import von Lebensmitteln aufgebracht wer⸗ 
den können und zugleich der Entwicklung ein Riegel vorgeſchoben iſt. In einer ſolchen 
Lage eines Staates erſcheinen als Retter fremde Kapitalgeſellſchaften auf dem Plan, 
aber nach allem dürften dieſe gerade in Japan auflöſend und zerſtörend wirken, und 
Lafeadio Hearn meint, Japan ſei verloren, wenn es gezwungen ſei, der fremden In⸗ 
duſtrie das Recht des Landerwerbs einzuräumen. So erſcheint der Mangel an indivi⸗ 
dueller Freiheit als eine nationale Gefahr. 

Nach unſerer abendländiſchen Auffaſſung iſt die Zukunft Japans davon abhängig, 
ob es ſich aus den Banden der Überlieferung und der ſozialen Verhältniſſe befreien kann, 
wie wir unſer Mittelalter überwanden. 

Iſt es hierzu fähig, oder hat es ſchon alle Impulſe zur Kulturentwicklung erſchöpft, 
d. h. ſeine ethnologiſche Lebenspotenz ausgelebt? Wir wiſſen ſchon, daß die Europäiſie⸗ 
rung oder richtiger Moderniſierung Japans — beide Ausdrücke cum grano salis ver⸗ 
ſtanden, wir dürfen uns darunter durchaus keine Reformation der Geiſter, wie ſie bei⸗ 
ſpielsweiſe bei uns durch Luther herbeigeführt wurde, vorſtellen — durch einen Beſchluß 
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des Mikado und feiner Ratgeber ins Werk geſetzt wurde. Aber dieſe Reformatoren waren 
doch ſelber Kinder ihrer Zeit, das Produkt ihrer Epoche. Jeder Wechſel in der Entwick⸗ 
lung eines Volkes iſt zum mindeſten ebenſoſehr das Werk eines nationalen oder Raſſe⸗ 
Inſtinktes wie das einer individuellen Intelligenz; durch ein bloßes Dekret hätte eine 
ſolche Umwandlung nie herbeigeführt werden können, wenn ſie nicht in der Empfindung 
des Volkes freudigen Widerhall gefunden hätte, wenn nicht „die Zeit erfüllet“ ge⸗ 
weſen wäre. Anderswo gibt uns die Geſchichte Beiſpiele, daß ein Volk trotz aller Maß⸗ 
nahmen der Herrſcher und Regierungen doch ſchließlich den eigenen Entwicklungsgang 
ging, ewigen Geſetzen folgend. Immer kommt in der Geſchichte eines Volkes ein Augen⸗ 
blick, wo es, der alten Lebensformen überdrüſſig, neue ſucht; ein Volk, die Menſchheit 
erlebt Zeiten der Ruhe und Zeiten des geſteigerten Wachstums, ähnlich wie der einzelne 
Menſch z. B. bei dem Erwachen des Perſönlichkeitsgefühls, der Mannbarkeit und wie 
hervorragende Geiſter in der Entwicklung ihres Geiſtes, ſo z. B. Nietzſche, der klar 
das eigene geiſtige Werden überſah und nach Vollendung feines „Alſo ſprach Zara⸗ 
thuſtra“ von ſeinem Eintritt in einen neuen „Ring“ ſpricht 1). Japan hat außerdem 
durch die im Jahre 1871 einſetzende geſellſchaftliche Umwälzung bewieſen, daß es noch nicht 
am Ende ſeiner Entwicklung iſt und noch die Kraft zu weiterem Wachstum hat. So er⸗ 
ſcheint der Peſſimismus Percival Lowells nicht gerechtfertigt, der von einem abgeſchloſſe⸗ 
nen Raſſeleben des japaniſchen Volkes ſpricht. Sollte nicht Japan, durch die Berührung 
mit dem Weſten angeregt und bereichert, ähnlich wie das Abendland in der Zeit der Re⸗ 
naiffance durch die Antike, jetzt eine neue Stufe der Entwicklung erreicht haben, wobei nur 
der Unterſchied beſteht, daß es außerordentlich lange in ſeiner alten ſozialen Ordnung 
verharrte? 

Wir kommen dem Problem noch näher, wenn wir fragen: wird Japan der Welt 
neue Werte ſchenken, die Menſchheit irgendwie geiſtig bereichern und beglücken; wird es 
geiſtige Eroberungen machen? Dieſes erſcheint zunächſt fraglich. Alle Kenner Japans 
ſtimmen darin überein, daß es dem Volke an Originalität mangelt, daß es ſeine Kultur 
der Entlehnung und Nachahmung verdankt. Ariſtoteles lehrt, einige Menſchen ſeien von 
Natur frei, andere Sklaven. Dieſes Wort, auf die geiſtige Freiheit und Unabhängig⸗ 
keit angewandt, würde den Schluß zulaſſen, daß die Japaner keine Zukunft als ein ſelb⸗ 
ſtändiges Kulturvolk haben. Die jungen in Europa ſtudierenden Japaner arbeiten ge⸗ 
wöhnlich nach ihrer Rückkehr in die Heimat in ihrem Spezialſtudium nicht weiter, wenn 
dieſes nicht ein praktiſches war. Überhaupt iſt die japaniſche Pſyche aufs Reinpraktiſche 
gerichtet, Frager nach dem Sinn der Dinge, dem Zwecke des Daſeins beunruhigen feinen 
Geiſt nicht. Di. Völkerpſychologen und Soziologen ſprechen von einem ungeheuren Ab⸗ 
ſtand der japaniſchen Pſyche von der unſeren. Iſt dieſer konſtitutioneller, geiſtig⸗kon⸗ 
ſtruktiver Art; oder iſt dieſe ſeeliſche Veranlagung für die Wirklichkeit und den Nutzen 
die Folge äußerer Umſtände, nämlich der Armut des Landes und der daraus reſultieren⸗ 
den Schwere des Kampfes ums Daſein? 

Vielleicht hat es während der ganzen Geſchichte des Landes dem einzelnen und der 
Geſamtheit der Bevölkerung an Muße gefehlt, die die Hebamme großer Werke iſt, wie, 
wenn ich nicht irre, Schopenhauer von der Langenweile ſagt, und man könnte demnach 
annehmen, daß ſich nach einer wirklichen Beſſerung der wirtſchaftlichen Lage weitere 
Entwicklungsmöglichkeiten bieten und auch Japan mit zur Löſung all der Fragen bei⸗ 
trägt, die jetzt die Geiſter beſchäftigen. 


1) Vgl. feinen Brief vom 1. Februar 1883 an Peter Gaſt, im Fakſimile abgedruckt 
im „Zarathuſtra“. 
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Iwan Sunin, 
der Meiſter der ruſſiſchen Literatur der Gegenwart. 


Von Prof. Dr. N. v. Arſeniew (Königsberg). 


wan Bunin, geboren 1870, aus altem Adelsgeſchlecht, iſt zweifellos einer der 
hervorragendſten ruſſiſchen Schriftſteller der Gegenwart. Er kann mit beſonderem Recht 
als wahrer Fortſetzer der klaſſiſchen Tradition der ruſſiſchen Literatur bezeichnet werden, ja 
er kann den ruſſiſchen Klaſſikern zugerechnet werden. So vieles macht ihn mit Turgenev 
und Leo Tolſtoj verwandt; unter dem unmittelbaren Einfluß von Cechovs dichteriſcher 
Art hat er ſich künſtleriſch herangebildet; dieſelbe Art, ſpannungsvolle Miniaturen zu 
zeichnen, bringt ihn Cechov beſonders nahe, aber er feilt mehr, er iſt ein bewußter Stiliſt 
und ein Stiliſt erſten Ranges. Bei allen dieſen Einflüſſen und geiſtigen Verwandtſchaften 
iſt er ein origineller und ſelbſtändiger Dichter, denn ſein Schaffen dringt organiſch aus 
der Tiefe ſeiner künſtleriſchen Perſönlichkeit hervor. Er iſt eine wahre künſtleriſche Perſön⸗ 
lichkeit. Wenn man die beſten ſeiner kleinen Erzählungen lieſt, hat man den Eindruck, 
den man ſelten ſonſt hat — nur bei Tolſtoi, bei einigen Sachen von Turgenev und 
Leskov —: man ſchlürfe ein koſtbares Getränk, wo ein jeder Tropfen einen hohen Wert 
beſitzt, wo es ein Verluſt wäre, einen kleinſten Tropfen zu vermiſſen oder gedankenlos zu 
übergehen. Welche ſichere Meiſterſchaft in der Handhabung der Einzelheiten beſitzt Bunin! 
Das Hauptfeld ſeiner Darſtellungen iſt das Dorfleben — das Leben der Bauern, der 
Gutsbeſitzer und des Hofgeſindes, das Leben der ruſſiſchen Natur. Da iſt er ein Virtuoſe 
der Schilderung, wie es nur wenige gibt. Er beſitzt Augen, um die konkreteſten, leben⸗ 
digſten Einzelzüge des Naturlebens zu ſehen, und er beſitzt Worte, um ſie zum Ausdruck zu 
bringen. Wie ſſevendig glanzt dek bläuliche Schnee in dek hellen winterlichen Moͤndnacht 
uns aus feiner Darſtellung entgegen (3. B. in „Ignat“ 1912), oder es ſtrömt die berau⸗ 
ſchende, aufreizende, ſcharfe Frühlingsluft während des erſten kirchlichen Bittgebetes des 
Frühjahrs draußen in den Feldern über der heranwachſenden grünen Saat („Frühling“, 
1913), oder wie waltet die überwältigende, beinah unheimliche Macht und Freude des 
Frühlings in der tragiſchen und ſo überwältigend ergreifenden Jünglingsgeſchichte „Mitjas 
Liebe“ (1925) oder da ſteigt die helle Sommernacht vor uns auf und der Mondſchein im 
Walde am See („Meliton“, 1901), und dann dieſe dunkeln, ſchon etwas kühlen 
Nächte des beginnenden Herbſtes mit dem dürren Laub unter den Füßen in den Gängen 
des alten Parkes und den unendlich klaren Sternen in den durchſichtigen Tiefen des 
Himmels, und dem Geruch der Apfel überall — im Mooſe und im Garten („Winter⸗ 
äpfel“, 1900), oder der heiße Sommermorgen auf dem kleinen Feldſteg, mitten unter den 
wogenden Ahren, den Blumen und den Inſekten. „Ach dieſe kleinen Feldwege! Es iſt 
luſtig zu fahren in den tiefen Wagenſpuren, die mit grünem Gras verwachſen ſind, mit 
Winden, mit weißen und gelben Blumen auf langen Stielen. Man ſieht nichts, weder 
vorne noch von den Seiten — außer einem unendlichen, nach vorn ſich verengenden 
Gange zwiſchen Wänden von Ahren, die wie ein Dickicht von beiden Seiten ſich erheben, 
und man ſieht noch den Himmel und hoch im Himmel die heiß ſtrahlende Sonne. Blaue 
Kornblumen, lilafarbige Kornrade und gelber Ackerſenf blühen im Korn“ („Traum von 
Oblomovs Enkel“, 1903). Ahnlich heißt es in einem von den ſpäteren Gedichten Bunins 
(er ſchreibt neben Proſawerken auch Gedichte): „Blumen und Grashalme und die ſchwir⸗ 
renden Hummeln und die Ahren und das ſtrömende Blau des Himmels und die Mittags⸗ 
glut!“ Und wir verſtehen die Worte des Dichters, die er dem Herrn ſagen will, wenn er 
wor Sein Antlitz treten wird nach Beendigung der itdiſchen Laufbahn. „Die Zeit kommt 
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— der Herr wird den verlorenen Sohn fragen: „Biſt du glücklich geweſen im irdiſchen 
Leben?“ 

„Und ich werde Alles vergeſſen — nur dieſes nicht; nur dieſer Feldwege zwiſchen 
Ahren und Grashalmen werde ich mich erinnern. Und von ſeligen Tränen überſtrömt 
werde ich nichts antworten können, nur mich ſchmiegen an die barmherzigen Kniee des 
Herrn.“ 

(1918. Eins der ſchönſten Gedichte Bunins !) 

Oder dieſe Schilderung des Frühlingsgottesdienſtes in den Feldern: „Es regte ſich 
ein leichter Wind und kräuſelte das Haar, es zogen leichte Wolken, und über die grünen 
Felder flogen ihre Schatten quer herüber — es war weit zu ſehen in der durchſichtig⸗ 
klaren Frühlingsluft. Es zitterten und dehnten ſich die Flämmchen der Kerzen, das ſorglos⸗ 
freudige Lied der Lerche vermiſchte ſich nicht mit dem Geſang des Klerus, aber es er⸗ 
gänzte ihn eigentümlich in anmutiger Weiſe. ... — Gib, o Herr, der Erde eine reine 
Freude, neue aufkeimende Saaten, — ſo ſagten die Gebetsworte, die in der warmen Luft 
verklangen. — Segne fie mit neuem Leben“ .... Und dann fang man von der Aufer⸗ 
ſtehung Chriſti von den Toten“ ... („Der Frühling“, 1913). 

Übrigens iſt es unmöglich, den ganzen Bunin abzuſchreiben. Man hätte beinah die 
Luſt es zu tun, denn in ſeinen kleinen Meiſterwerken (und die ſind zahlreich unter ſeinen 
Schriften, wie in den vergangenen Jahren, ſo auch in der Gegenwart) iſt bisweilen bei⸗ 
nah jeder Satz ein kleiner Edelſtein. Selbſtverſtändlich hat Bunin auch ſchwächere Sachen 
— unter den neuen hauptſächlich diejenigen, wo das lyriſche Element beſonders ſtark her⸗ 
vorbricht und dadurch die ruhige, objektiv⸗überzeugende Kraft der Darſtellung beeinträchtigt. 
Denn der lyriſche Zug iſt der dichteriſchen Perſönlichkeit Bunins tief eigentümlich, wird 
aber von ihm in feinen kleinen profaifchen Meiſterwerken mit bewußter Kunſt und ſicherer 
Meiſterſchaft zurückgedrängt, um auf dieſe Weiſe den unſichtbaren, aber um ſo wirkſameren 
Hintergrund ſeines künſtleriſchen Schaffens zu bilden. Wo aber Bunin — wie bisweilen 
in den letzten Jahren — zu lyriſch wird in ſeinen darſtellenden Miniaturen, da wirkt er 
weniger überzeugend 1). Übrigens gerade die ganz letzten Jahre haben bei Bunin eine Reihe 
von Meiſterwerken erſten Ranges gezeitigt: „Mitjas Liebe“ (1925), „Der Sonnenſchlag“ 
(eine ganz kleine Sache von ſpannender Kraft, 1926; neben aber auch viel ſchwächeren 
Sachen, wie z. B. „Der Prozeß des Kornetts Jelagin“ — Geſchichte einer hyſteriſchen 
kleinen polniſchen Provinzialſchauſpielerin, die ſich von ihrem Liebhaber, einem ruſſiſchen 
Gardeoffizier, aus Lebensüberdruß und Weltſchmerz ermorden läßt, und viele von den 
Erzählungen, die in dem Sammelband „Die Roſe von Jericho“ (1924) aufgenommen 
find). „Mitjas Liebe“ und „Der Sonnenſchlag“ müſſen zu den höchſten künſtleriſchen 
Erzeugniſſen der ruſſiſchen Literatur der letzten Jahre gerechnet werden, ja ſie ſind vielmehr 
die höchſten künſtleriſchen Erzeugniſſe der ruſſiſchen Literatur der letzten Jahre. Die Macht 
der Liebe und des jugendlichen Triebes werden beſonders in „Mitjas Liebe“ mit einer 
wahrhaft dämoniſchen Gewalt geſchildert, und dann dieſe ringsumher aufwachende Natur, 
dieſe bräunlich⸗ſchwarze, vom Frühling ſchon erwärmte Erdenbruſt, dieſes Keimen und 
Sproſſen und Sichpaaren, das ſich ringsherum vollzieht, und der ſüße Taumel der Frühe 
lingslufte. Der Jüngling iſt machtlos gegen die Gewalt dieſes unendlich von allen Seiten 
ihn umdrängenden und erfaſſenden und des im Innern ſich regenden Trieblebens, kann 
ſich nicht wehren. 


1) Vgl. die feinfühligen Bermerkungen von Fürſt D. S. Mirskg in feinem engliſchen 
Buche über moderne tuſſiſhe Literatur. „Contemporary Literature Russian 1881—1925°, 
London 1926, S. 129/130, 
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Auch wo Bunin ſeinen ruſſiſchen Heimatsboden — denjenigen des Dorfes, des Guts⸗ 
hofes, der kleinen Provinzſtadt oder auch des Moskauiſchen Lebens (vgl. die fo ſchöne 
und muntere Schilderung des Frühlings und der Frühlingsſtimmung in den Straßen von 
Moskau — „Ferne Zeiten“, 1922) — verläßt, bleibt er immer ein Schriftſteller von 
großer und ſchöner Darſtellungsgabe, wirkt aber weniger lebendig und ergreifend. Übrigens 
eine von ſeinen bedeutendſten Sachen, die ziemlich kurze Geſchichte „Der Herr aus 
St. Franzisko“ (1915) ſchildert das eigentümliche elegante Leben und Treiben auf einem 
großen transozeaniſchen Luxusdampfer, der aus Amerika nach den Mittelmeerländern fährt, 
mit einer unvergleichlichen Meiſterſchaft. Man bewundert die farbengeſättigte und dabei 
knappe Darſtellung. Kein Wort moraliſcher oder philoſophiſcher Betrachtungen und doch, 
wie tief wirkt der fein herausgearbeitete Kontraſt zwiſchen dem üppigen Treiben dieſer ele⸗ 
ganten internationalen Geſellſchaft und dem jähen Tode des amerikaniſchen Millionärs 
in einem Capri⸗Hotel, der ſich dieſe Erholungsreiſe nach Italien nach vielen Jahren ange⸗ 
ſtrengter Arbeit endlich gegönnt hatte. Hier erreicht die Kunſt objektiver Darſtellungs⸗ 
weiſe bei Bunin ihre Höhe, die ſeeliſche Aufwallung iſt in der Darſtellung völlig zu⸗ 
rückgedrängt, die Schilderung iſt durchaus zurückhaltend, ja ſogar trocken, aber ohne innere 
ſchmerzvolle Seelenſpannung, ohne innere Aufwallung der Seele konnte dieſes kleine 
Meiſterwerk nicht geſchrieben werden. 

Bisweilen will aber Bunin bloß lyriſch ſein, und das gelingt ihm auch — ſo in 
den wunderbaren, von der ganzen Schönheit der trockenen, klaren Südnacht durchſtrömten 
Betrachtungen, ſo ſchmerzhaften, ſo maßlos ſchmerzhaften und ergreifenden Betrachtungen, 
und ſcheinbar ſo ausſichtsloſen, — über die Vergänglichkeit aller Dinge, und jeglichen 
Lebens und jeglichen Erlebniſſes („Die Zikaden“, 1925). Denn furchtbar herzzerreißend 
iſt die Trauer, mit der „jeder Augenblick unſerer Gegenwart“, der verſchwindet, betrauert 
werden muß. Mit meinem ganzen innerſten Weſen unaufhörlich, ſchreie ich ohne Wort: 
„Bleib ſtehen, Sonne!“ — aber vergeblich. „Es ſingen und ſingen immerfort die Zikaden 
Und der Jupiterſtern hat ſeinen höchſten Gipfel auf dem Himmelsgewölbe erreicht. Und 
den höchſten Gipfelpunkt ihres Schweigens und ihre höchſte Regungsloſigkeit vor ſeinem 
ſtrahlenden Antlitz, und die höchſte Stunde ihrer Schönheit und ihrer Majeſtät hat die 
Nacht erklommen ...“ Das Meer iſt wie im letargiſchen Schlaf unter dem ſchon ganz 
ſenkrecht auf feine Spiegelglätte herabfallenden Strom des goldig⸗nebligen Mondglanzes . 
Wunderbar, bezaubernd, aber keine Antwort auf den Schmerz der Seele. 

Nicht bloß Naturmaler oder bloß Schilderer eigener Seelenſtimmungen iſt Bunin. 
Auf dem Hintergrunde ſeiner ſo plaſtiſch geſtalteten Außenwelt treten Menſchengeſtalten 

auf, häufig nur mit kargen Zügen gezeichnet, oder nur in einem Geſpräche aufgeführt, 
aber lebendig, ſo wie ſie ſind, nicht verſchönert! Ja, nicht verſchönert, eher ſchon das 
Gegenteil. Düſter find die fo lebenswahren Schilderungen der Bauernpſychologie (auch 
Kleinbürgerpſychologie) in vielen von ſeinen Erzählungen. Düſter, abſtoßend, man ſchrickt 
zurück, wie der Gymnafiaft, der nachts auf dem Heuſchober den herzlos⸗zyniſchen Ger 
ſprächen der neben ihm zur Ruhe ſich legenden Bauern und Knechten gelauſcht hat 
(„Nächtliches Geſpräch“, 1911). Wie zyniſch⸗furchtbar die Erlebniſſe der Haupthelden in 
der Erzählung „Ignat“, wie abſtoßend, berechnend und herzlos die Heldin in der Erzäh⸗ 
lung „Ein ſchönes Leben“ (1911). Oder leſen wir den „Frühlingsabend“ (1914), wo der 
Kontraſt fo wirkungsvoll ausgeſpielt wird zwiſchen dem ruhig⸗ flammenden, ruhig⸗ſchläfti⸗ 
gen und tauigen Frühlingsabend und dem Mord, den der ruchloſe Bauer an dem alten 
Bettler verübt. Wie erbarmungslos, wie hart, wie ſelbſtſüchtig, wie bloß materialiſtiſch 
eingeftellt find dieſe Geſtalten aus der Bauernwelt. Vielleicht die furchtbarſte Schilderung 
dieſes ſtumpfen Dorflebens iſt in einem der Buninſchen Haupt und Meiſterwerke 
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„Derewnja“ („Das Dorf“, 1910) gegeben, gewaltig und unausſprechlich troſtlos. Das iſt 
das ruſſiſche Dorf, das iſt das ruſſiſche Bauernvolk, das iſt wahr, aber nur ein Teil der 
Wahrheit. Wie anders malt uns Bunin ſelbſt Bilder dieſes Bauernleben vor in ſeinen 
„Winteräpfeln“. Und es gibt da auch andere Typen, auch andere Gemütszuſtände, ſogar 
unter der harten Decke der ſchweren Not und der rein materialiſtiſch eingeſtellten Denk⸗ 
weiſe, auch unter den Bauern. Und ſolche Typen ſchildert auch Bunin, ſo z. B. in der 
reizenden Erzählung „Unkraut“ (1913) — das langſame Hinſterben eines unheilbar er⸗ 
krankten ältlichen Bauern, der ſein lebenlang als Mietknecht auf dem Gutshofe gedient 
hat und nun zum Sterben ſich zu ſeiner Hütte und ſeiner Alten zurückbegibt: eine Geſtalt 
von Demut und kindlicher Reinheit und Einfalt des Herzens, ſtill und geduldig. Oder 
da iſt noch dieſer ſonderbare Gottesmann „Johannes der Schluchzer“, einfacher Bauer, 
der ſein lebenlang um die Sünden der Welt laut geſchluchzt und geweint hat, ohne ſich vor 
dem Mächtigen der Welt zu fürchten („Johannes der Schluchzer“, 1913). Oder dieſer 
herrliche alte Soldat Meliton, jetzt Waldwächter und noch andere Geſtalten. Übrigens 
ſind das alles meiſt Vertreter der älteren Generation des Bauernvolkes. So z. B. auch der 
alte Diener in „Die Heiligen“ (1914). 

Bunin idealiſiert das einfache Volk nicht, ihm iſt im Gegenteil der Vorwurf ge⸗ 
macht worden, er ſchaue es zu düſter, zu einſeitig. Man fühlt aber die künſtleriſche Wahr⸗ 
heit und die Kenntnis des Volkslebens in jedem ſeiner Pinſelſtriche. Nicht ſeine Darſtel⸗ 
lungsweiſe iſt einſeitig, ſondern ſeine Auswahl kann vielleicht als etwas einſeitig be⸗ 
trachtet werden, durch einen gewiſſen Peſſimismus gefärbt. Er ſchildert was er ſah, aber 
eben als Künſtler, er will nicht verallgemeinern, er macht keine Schlüſſe, gibt keine Urteile 
ab, er ſagt nicht, das Volk fei feinem Weſen nach fo und fo, er malt nur ein Bild, häufig 
recht traurig und unerfreulich, der geiſtige Zuſtand des einfachen Bauernvolkes wird von 
ihm häufig in finſteren Farben geſchildert, aber wieviel ſchöne geiſtige Kräfte ſchlummern 
auch in dieſem Volke — dort wo fein Blick nach der Welt des Göttlichen, des Religis ſen 
ſich erweitert. Rührend iſt z. B. die ſchon erwähnte Erzählung „Die Heiligen“, wo der 
alte Mann (ehemaliger Diener) die wunderbaren asketiſchen Heiligenleben den zwei 
begierig lauſchenden Knaben erzählt. 

Auch die Schilderungen des Gutshoflebens ſind bei Bunin häufig von einer heim⸗ 
lichen Wehmut durchtränkt. Dieſes Milieu wird im ganzen recht anmutig geſchildert, auch 
geiſtig weit anziehender als die finſteren Dorfbilder, Bilder des materiellen und des mo⸗ 
raliſchen Elends. Oft find es eigene Kindheits- und Jugenderlebniſſe Bunins, die darge⸗ 
ſtellt werden, um ſo wehmutsvoller ſpürt man bisweilen den Geiſt des inneren Verfalls, 
der über dieſen alten Adelsneſtern weht — ſo z. B. in den Erzählungen „Goldener 
Boden“ 1903; vgl. auch „Frühling“ 1913; „Der Ausgang“ 1918; „Grammatik der 
Liebe“ 19158; „Der letzte Tag“ 1913 — und manchmal ſpürt man auch wie einen Fluch 
die übermütige Vergangenheit der Leibeigenſchaftsperiode (vgl. „Suchodol“ 1912 — ein 
düſteres Bild aus dem früheren Gutöbefißerleben). Aber dann wieder wie ſchön die 
Schilderung des Jagdtreibens aus dem Milieu des kleinen Gutsbeſitzers in den „Winter⸗ 
äpfeln“ („Antonovskija Jabloki“), wie herrlich die erſte jungfräulich ſchüchterne Liebe des 
jungen Mädchens auf dem Hintergrunde des trauten Hauslebens im gemütlichen alten 
Heim und des wunderbaren alten Parkes („Das Glück“ 1903) — eine Erzählung von 
beinahe Tolſtoiſcher Friſche und Kraft, vielleicht die einzige in der ruſſiſchen Literatur, 
die mit dem erſten Teil des „Eheglücks“ von Tolftoi — unter deſſen Einfluß fie wohl 
auch ſteht — verglichen werden könnte. Und das muntere Reiten des Fräftigrübermütigen 
jungen Mannes in die unendliche Landſchaft oder den Frühlingswald hinein („Winters 
äpfel“ 1900, „Stern der Liebe“ 1021). Und dann die unvergleichliche Schönheit des Guts⸗ 
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hoflebens, auf dem Hintergrunde der erwachenden Frühlingsnatur, wie ſie von einem 
leidenſchaftlichen und friſchen Jüngling erlebt wird — in der ſchon erwähnten „Mitjas 
Liebe“ (1925), dieſer Perle der geſamten ruſſiſchen Literatur der letzten Jahre. 

Auch Szenen aus dem Leben anderer Völker, anderer Länder, Einblicke in die Pſycho⸗ 
logie eines fremden Volkes weiß Bunin zu geben. Da iſt der energiſche ſelbſtſichere 
Deutſche Otto Stein auf ſeiner Tropenreiſe („Otto Stein“ 1916). Und wir ſahen bereits 
das bunte internationale Treiben auf dem großen ozeaniſchen Luxusdampfer im „Herrn 
aus St. Franzisko“ (1915). Und recht anmutig und lebensvoll iſt eine von feinen neueſten 
kleinen Erzählungen, die aus Südfrankreich ſtammt, eine kleine flüchtige Szene, — 
„Notre Dame de la Garde“ (1925), Schilderung der herzerhebenden Madonnenverehrung 
zweier kindlich⸗reiner und frommer Seelen — eines Greiſes und einer jungen Frau aus 
dem Volke. Und Bunin fragt ſich, ob nicht in dem Glauben an etwas Höchſtes, in der 
freudig⸗anbetenden Verneigung vor dieſem Höchſten eine lebensverklärende, freudeſpendende 
Macht uns gegeben iſt. Das klingt wie eine verhüllte, halb unbewußte Antwort auf ſeinen 
Peſſimismus, ſeine innere Traurigkeit, die häufig bei ihm auftritt oder häufig ſich ahnen 
läßt als ein ſtiller Hintergrund ſeines Fühlens und Denkens. 


Thomas Mann und das Freimaurertum. 
Von Geheimrat Profeffor Dr. R. H. Grützmacher⸗ Wiesbaden. 


n ſeinem „Zauberberg“ macht Th. Mann zum Vertreter der freien Geiſtesrichtung auf 

den verſchiedenſten Gebieten eine Perſönlichkeit mit Namen Settembrini. Dieſer vertritt 
in erſter Linie den Typus des Ziviliſationsliteraten und deſſen Anſchauungen von dem Zu⸗ 
ſammenhang von Politik und Literatur, die der Dichter ſchon in ſeinen „Betrachtungen eines 
Unpolitiſchen“ dargeſtellt hatte. Dieſer Literat iſt für Th. Mann weſentlich eine Er⸗ 
ſcheinung der romaniſchen Kultur. Infolgedeſſen iſt der Italiener Settembrini zugleich 
der Vertreter des Weſtens, der Gegenſpieler des Oſtens, Rußlands und Aſiens. Er ſucht 
darum den Deutſchen vor dem Aſiatiſchen zu warnen und auf die Vorzüge des Weſtens 
zu verweiſen. In ſeiner Weltanſchauung knüpft Settembrini an die Antike, die Renaiſ⸗ 
fance, die Aufklärüng und das 19. Jahrhundert an, ſoweit dieſes mit jenen Geiſtes⸗ 
bewegungen zuſammenhängt. Er bekämpft infolgedeſſen das Mittelalter und alle Ver⸗ 
ſuche ſeiner Wiederlebung. Das Chriſtentum erkennt er ſo weit an, wie deſſen Stifter ſich 
ihm als rational gerichteter, auf menſchliche Freiheit und Gleichheit bedachter Reformator 
darſtellt. Den Katholizismus, den abend⸗ wie den morgenländiſchen, aber auch den Alt⸗ 
proteſtantismus, ſoweit dieſer katholiſch „aſiatiſches“ Gepräge trägt, lehnt er ab. Am 
engſten weiß er ſich dem Monismus verbunden und den praktiſchen Tendenzen moderner 
Aufklärung, wie fie etwa ein Haeckel oder ein W. Oſtwald vertraten. Er iſt darum ein 
Gegner der Todesstrafe, der Erdbeſtattung, des Duells und Krieges — letzteres wenigſtens 
im Prinzip; er tritt ein für die Leichenverbrennung, einen humanen Strafvollzug, für 
Hygiene und Völkerverſöhnung. Stets bekennt er ſich zu Geſundheit und Fortſchritt ge⸗ 
genüber Krankheit und Rückſchritt, zum Rationalen gegenüber dem Irrationalen, zur Frei⸗ 
heit an Stelle der Gebundenheit, zum Individualismus, aber doch auch zum demo⸗ 
kratiſchen Staat im Gegenſatz zu einem mittelalterlichen oder kommuniſtiſchen Sozialismus. 
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Von dieſem Manne und ſeiner Gedankenwelt ift viele hundert Seiten und manche 
Jahre — nach der Chronologie des Zauberberges — die Rede, ehe er als Freimaurer 
bezeichnet wird. Freilich finden ſich vorher ſchon einige ſymboliſche Andeutungen, die aber 
von den Michteingeweihten nicht verſtanden werden. Schon die erſte Uberſchrift „Satana“ 
deutet auf eine — dann auch zitierte — Satanshymne eines Freimaurers Garducci hin. 
„Höchſtleuchtender Sonnenritter“ und „Viearius Salomonis“ (II 188) ſind gleichfalls 
Anſpielungen auf das Freimaurertum. Erſt ſpät aber teilt Naphtha, der jeſuitiſche Gegen⸗ 
ſpieler, deutlich mit, Settembrini ſei Freimaurer. Hans Caſtorp bemerkt darauf: „Es rückt 
mir ſeine Perſon in eine neue Beleuchtung und verdeutlicht mir manches.“ In dieſem 
entſcheidenden Satze macht Th. Mann klar, daß er keineswegs die ganze Figur 
Settembrinis und ſeine geſamte Gedankenwelt als Typus des Freimaurer— 
tumes verſtanden wiſſen will, ſondern nur „manches“ an ihm dadurch in 
eine neue Beleuchtung rückt. Es wäre darum vollkommen unrichtig, wenn man den ge⸗ 
ſamten Gedankenkomplex Settembrinis zu Laſten oder zugunſten des Freimaurertumes 
buchen wollte. Vieles von dem, was Settembrini als Ziviliſations⸗Literat, als Pädagoge, 
als Freigeiſt vertritt, gehört nicht dem Freimaurertum an, wie umgekehrt gerade charak⸗ 
teriſtiſche Merkmale dieſer geiſtigen Erſcheinung —, nach der ausdrücklichen Feſtſtellung des 
Dichters, — der Figur Settembrinis fehlen. Über ihn und das Freimaurertum handeln 
eigens nur etwa zwanzig Seiten des zweiten Bandes des „Zauberberges“ (277296). 
Auf ihnen bietet der Dichter eine erſtaunliche Kenntnis ſowohl der Geſchichte 
des Freimaurertums wie eine Erfaſſung ſeiner typiſchen Eigenart. Wie auf 
anderen Gebieten ſtehen auch hier hinter Manns Ausführungen ſehr gründliche Studien 
und eine kulturkritiſche Begabung zur Erfaſſung geiſtiger Erſcheinungen von ſeltener 
Schärfe. Es wird dem Dichter wie ſeinem Hans Caſtorp und ſo manchen jungen, aber 
auch älterem Zeitgenoſſen gegangen ſein, „daß er phantaſtiſch überraſcht geweſen war, zu 
hören, daß es im Ernſt noch dergleichen gäbe“, dann aber ſich mit Fleiß über Urſprung und 
Weſen des Freimaurertumes zu unterrichten ſuchte. Er erfährt dabei zunächſt, daß die Frei⸗ 
maurerei bald ihr zweihundertjähriges Jubiläum feiern kann. Damit wird in dem kurz 
vor 1914 ſpielenden Roman auf das Jahr 1717 hingewieſen, in welchem in England „die 
mittelalterlichen Dombauhütten zu neuem Leben erwachten. Am 24. Juni 1717 am Tage 
Johannis des Täufers ſchloſſen ſich die vier Londoner Bauhütten zu einer Großloge zu: 
ſammen“ (Spancken: Die deutſchen Freimaurer 1927 S. 7). Aber auch der älteren Zuſam⸗ 
menhänge mit mittelalterlichen Erſcheinungen beſonders in den Zeremonien und Formeln 
wird im „Zauberberg“ gedacht und ſowohl die mittelalterliche Orden, beſonders die 
Templer, wie auch die „handwerklich ehrſamen Maurergilden“ genannt (281). Die ver⸗ 
ſchiedene ſpätere Entwicklung des Freimaurertums wird ſorgſam beobachtet, beſonders ſeine 
eigentümliche Ausgeſtaltung in Schottland mit ſeinen Hochgraden. Settembrini jedoch 
iſt Freimaurer romaniſchen Stiles. Darum verbindet er ſich eng mit der Politik. 
Th. Mann nennt Settembrini gerade da „Freimaurer“ (491), wo dieſer politiſche Ziele 
entwickelt und zwar im Prinzip radikal — revolutionäre und pazifiſteſche, ſich aber konkret 
— zu Beginn des 20. Jahrhunderts im Sinn der romaniſchen Entente gegen die ger 
maniſchen und flawiſchen Reiche wendet. Der Italiener Settembrini zeigt ſich beſonders 
gereizt gegen Oſterreich und warnt den deutſchen Hans Caſtorp vor der Einbildung einer 
italieniſchen Hilfe im Sinne des Dreibundes. Th. Mann hält ſich auch in dieſer Auffaſ⸗ 
fung der politiſchen Einftellung des Freimaurertumes ſtreng an die Tatſachen. „Wenn 
auch die Logen ihre Hand im Weltſpiele haben“ (178), fo iſt das geſamte Freimaurer⸗ 


De dum v) nſcht als eine weſentlich politiſche Drganifatisn äufzufaſſen und 
dieſe im Sinne feiner Ankläger, beſonders des öſterreichiſchen Nationalrates Dr. Wichtl: 
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Weltfreimaurertum, Weltrevolution, Weltrepublik (7. Aufl. München 1920) zum Haupt⸗ 
träger einer antigermaniſchen, revolutionären republikaniſchen Politik zu machen. Der Dichter 
faßt vielmehr die Lage genau ſo auf, wie deutſche Freimaurer ſelbſt. Heißt es doch 
in dem Buche von Spancken nicht nur im allgemeinen: daß das Logenweſen in den roma⸗ 
niſchen Staaten einen ausgeprägt politiſchen Charakter angenommen hat (8), ſondern auch 
konkret: „Daß die italieniſche Freimaurerei mit Erfolg darauf hingearbeitet hat, das ita⸗ 
lieniſche Volk in den Krieg gegen Ofterreih und Deutſchland zu hetzen, iſt unbeſtritten“ 
(32). Dagegen lehnt dieſer Freimaurer eine allgemeine politiſche Organiſation ebenſo ab, 
wie Th. Mann: „Der Weltbund der Freimaurer exiſtiert nicht.“ 

Für den Dichter iſt das Freimaurertum in erſter Linie eine geiſtesgeſchicht⸗ 
liche Erſcheinung und darum die entſcheidende Frage die nach dem Geiſte, der es be⸗ 
herrſcht. Darauf lautet die Antwort zunächſt, daß in ihm der Geiſt der Zeit regierend 
wurde, in der es entſtand und ſeine erſte große Blüte hatte, der Geiſt des 18. Jahr⸗ 
hunderts. Die Aufklärung und der Rationalismus beſonders auf ſittlichem Gebiete 
beſtimmen in all' ihren verſchiedenen Spielarten und Umformungen bis zur Vertiefung 
durch den deutſchen Idealismus die geiſtige Haltung des Freimaurertumes. Der „klare 
Geiſt des Maurers“ (585) verweiſt häufig auf die Vernunft. In der abfälligen Bezeich⸗ 
nung des jeſuitiſchen Gegners beherrſchen das Freimaurertum „bürgerliche Aufklärung 
und Freigeiſterei, klaſſiziſtiſch bourgeoiſe Tugendideale“ (278). Der Hiſtoriker des Frei⸗ 
maurertums beſtätigt dieſe Urſprünge, wenn er ſagt: „An der Geburtsſtätte der Frei⸗ 
maurerei ſtanden der Humanitäts⸗ und der Toleranzgedanke“ (Spancken 17). Die Stel⸗ 
lung zu Religion und Chriſtentum geſtaltet ſich genau entſprechend dem Verhält⸗ 
nis, das die Aufklärung in den verſchiedenen Ländern zu jenen gewonnen hat. In Frank⸗ 
reich und Italien iſt es ein weſentlich negatives. Settembrini ſagt: „So hat denn 
ſchon vor einem Menſchenalter der Groß-Orient von Frankreich ein Beiſpiel gegeben, in⸗ 
dem er den Namen Gottes aus ſeinen ſämtlichen Schriftſtücken ſtrich. Wir Italiener ſind 
ihm darin nachgefolgt“ (292). Auf die Frage, ob er an Gott glaube, antwortet er darum 
ausweichend und zwar eher im Sinne der Ablehnung. Das Verhältnis zur Kirche 
iſt ein beſtimmt gegenſätzliches, zur katholiſchen Kirche geradezu ein feindliches und ein 
ſchroffer Kampf mit dem Papſttum gegeben. Dem Proteſtantismus in der Perſönlichkeit 
Luthers bringt Settembrini Sympathie entgegen „als dem hiſtoriſchen Opponenten der 
Gewiſſensknebelung“. Aber für die poſitiv kirchlich-chriſtlichen Elemente bei Luther, die 
Settembrini in der Formel des „Aſiatiſchen“ zuſammenfaßt, hat er doch auch nur Ab⸗ 
lehnung. Im Unterſchied zu dieſer weſentlich negativen Haltung des roma⸗ 
niſchen Freimaurertums iſt die des deutſchen zum Gottesglauben eine durch- 
aus bejahende. Ihrer wird im „Zauberberg“ nicht gedacht, der darum in dieſer Rich⸗ 
tung einer entſchiedenen Ergänzung bedarf. „Verzichtet auch die Freimaurerei auf weitere 
Ausgeſtaltung des Gottesbildes, ſo iſt doch der Atheismus oder auch nur Gleichgültigkeit ge⸗ 
genüber dem religiöſen Erlebnis ausgeſchloſſen“ (Spancken 24). Infolgedeſſen iſt auch die 
Stellung zur Reformation im Verſtändnis der Aufklärung eine durchaus freundliche, wenn 
man auch eine beſondere konfeſſionelle Feſtlegung ablehnt. Man würde ſich ſelbſt mit dem 
Katholizismus vertragen, wenn dieſer ſeinerſeits das Freimaurertum tolerierte. 

Das Freimaurertum in ſeiner romaniſchen Form verehrt — nach Settembrini — als 
feine geiſtigen Ahnen Männer wie Voltaire und Cardueei. Der Letztere hat eine im 
„Zauberberg“ ausdrücklich angeführte Hymne an den Satan gerichtet: „Sei gegrüßt, 
Satanas, Du Rebell, Du Rächer der Kraft der Vernunft“. Satan iſt aber hier nicht im 
Sinne eines durch und durch böſen Gottes zu verſtehen, ſondern — wie Mann an einer 
ſpäteren Stelle richtig erläutert — im Sinne eines Prometheus, welcher den Menſchen 
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das Licht der Vernunft nur durch eine Empörung gegenüber der dumpfen Gottheit bringen 
konnte und darum ſeinerſeits eigentlich das lichte und gute Prinzip darſtellt. In Deutſch⸗ 
land dagegen würden als Vertreter und Förderer freimaureriſchen Geiſtes Männer wie 
Leſſing, Herder, Fichte, Freiherr vom Stein und mit gewiſſen Einſchränkungen Goethe, 
der im Poſitiven, und Friedrich der Große, der im Negativen die Grenzen des frei⸗ 
maureriſchen Geiſtes überſchritt, zu nennen ſein. 

Wie die geſamte Aufklärung, fo hat mit ihr auch das Freimaurertum 
im 19. Jahrhundert zunächſt eine bedeutende Verflachung erlitten. Aus der 
Verbindung mit dem deutſchen Idealismus iſt eine ſolche mit dem darwiniſtiſchen Monismus 
und Materialismus geworden. Deſſen beſonderes Charakteriſtikum war ein unbegrenzter 
optimiſtiſcher Glaube an einen Fortſchritt, den man weſentlich mit wiſſenſchaftlichen und 
techniſchen Mitteln herbeiführen wollte. Dieſe Richtung läßt Th. Mann, — wenn auch 
von gegneriſcher Seite — zu Beginn des 20. Jahrhunderts als „etwas recht Altmodiſches 
und Rückſtändiges, als bürgerliche Aufklärung und Freigeiſterei“ (277) oder noch ſchärfer 
„als bourgeoiſe Miſere in Klubgeſtalt“ (287) charakteriſieren. Bürgerlich iſt ſie auch in 
dem Sinne, daß nur den Beſitzenden dieſer Klub zugänglich iſt: „Man muß auch der be⸗ 
mittelten Klaſſe angehören, um die nicht geringen Aufnahmegebühren und Jahresbei⸗ 
träge erſchwingen zu können. Biildung und Beſitz — da haben Sie den Bourgeois! Da 
haben Sie die Grundfeſten der liberalen Weltrepublik“ (288). Wäre die Freimaurerei 
nichts weiter als ein ſolches Überbleibfel aus einer einſt großen Geiſtesepoche, fo würde fie 
auf keinen Fall mehr zu den lebensvollen Mächten unſerer Tage zählen, die einer Erneue⸗ 
rung fähig ſind. — In Wirklichkeit aber beſitzt das Freimaurertum noch ganz 
andere Elemente als die des Rationalismus und der Aufklärung. Auch auf ſie 
leitet Th. Manns bis in die letzte Tiefe eindringende Analyſe die Aufmerkſamkeit. Er 
ſtellt ſowohl pſychologiſch wie geſchichtlich feſt, wie das Freimaurertum in engſten 
Beziehungen zu primitiven und mittelalterlichen Erſcheinungen ſteht und 
dadurch irrational-myſtiſche Züge gewinnt. Mögen die ſtreng geſchichtlichen 
Unterſuchungen eines ſo grundgelehrten Werks wie das von Woffſtieg über: „Urſprung und 
Entwicklung der Freimaurerei, ihre geſchichtlichen, ſozialen und geiſtigen Wurzeln“ (Berlin 
1920) nicht weiter als in das mittelalterliche England zurückgreifen, ſo knüpft doch die po⸗ 
puläre Überlieferung an viel weiter zurückliegende Erſcheinungen an: altteſtamentliche — 
offizielle und geheime — Überlieferungen, antike und mittelalterliche Myſterien. In dieſen 
Mythen ſteckt in dem Sinne Wahrheit, daß dieſelben Kräfte ſich hier wie dort geltend 
machen, mag auch ein unmittelbarer geſchichtlicher Zuſammenhang nicht vorliegen oder 
mindeſtens nicht nachweisbar ſein. Auch das Freimaurertum pflegt den Sinn für das Ge⸗ 
heimnisvolle und zwar in der Form von Symbolen, die nur einem beſtimmten, in ſich ge⸗ 
ſchloſſenen Kreiſe zugänglich find. Genau das Gleiche iſt aber in den Männerbünden der 
Primitiven, wie in den zahlloſen Myſterienkulten der früheren und ſpäteren Antike der 
Fall geweſen. Th. Mann greift darum mit Recht zurück auf „die Myſterien der Iſis wie 
die von Eleuſis“ (286). Die Pflege des Geheimniſſes und des Symboliſchen 
drängt das Freimaurertum in die Sphäre des Irrationalen. Mögen die Ge⸗ 
heimniſſe im Laufe der Zeit auch inhaltlich unbedeutender, die Symbole abgeſchmackter ge⸗ 
worden fein, fo bewahrt doch das Freimaurertum bis zur Gegenwart „Reſte von frucht⸗ 
barem Geheimnis“. 

Dieſe Symbole beziehen ſich gerade auf Dinge, welche einer optimiſtiſchen und ratio⸗ 
nalen Weltanſchauung ſchroff gegenüberſtehen. „Die Gruft, das Grab waren immer das 
hauptſächlichſte Sinnbild der Bundesweihe.“ Damit nimmt das Freimaurertum den Tod in 
ſeine Gedankenwelt auf, der nach dem Grundgedanken des „Zauberberges“ das Charakte⸗ 
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riſtikum jeder tieferen, vornehmeren, irrationalen Weltanſchauung iſt. Gerade der freis 
maureriſche Neophyt muß „durch Todesangſt, durch das Reich der Verweſung hindurch“, 
ehe er die Wunder des Lebens kennenlernt. Das Freimaurertum führt mithin ge— 
nau den gleichen Weg, den Th. Mann als das letzte Ergebnis feiner Welt: 
anſchauung verkündet, den pädagogiſch genialen Weg durch den Tod hin- 
durch zum Lebensdienſte. Damit werden die Grundgedanken aller Erlöſungsmyſterien 
und Religionen und gerade auch die chriſtlichen der Anſchauungs- und Ideenwelt des Frei⸗ 
maurertums einverleibt. Dieſer Verwandlungsgedanke verbindet es auch mit „orgiaſtiſcher 
Urreligioſität“ und allen hermetiſchen und alchimiſtiſchen Gedankengängen: „Ein Symbol 
alchimiſtiſcher Transmutation war vor allem die Gruft.“ Es kehrt auf höherer Ebene ins 
Religiös⸗Methaphyſiſche gewandt im Myſterium der Wandelung, im Abendmahl, wieder. 
Auch der weitere Sinn des Abendmahls als Opfer und Brudermahl hat in Symbolen und 
Gebräuchen des Freimaurertums feine Analogie. Darum iſt es begründet, wenn der Vertreter 
des Katholizismus von ſeinem Standpunkte „zahlreiche ſinnbildliche Spielereien“ im Bundes⸗ 
zermoniell als Nachahmungen „der liturgiſchen und baulichen Symbolik unſerer heiligen 
katholiſchen Kirche findet“ (286). Gerade wenn das Freimaurertum in Beziehung zu 
mittelalterlichen Erſcheinungen ſteht, die ſämtlich durch den Katholizismus geprägt waren, 
iſt es begreiflich, daß es ſpezifiſch⸗katholiſche Beſtandteile in ſich ſchließt, wie ſeine ganze 
Organiſation beweiſt. „Ich ſpüre da geradezu was Militäriſch⸗Jeſuitiſches in der Frei⸗ 
maurerei.“ Auch die verſchiedenen Grade entſprechen nicht nur denen in den alten Myſte⸗ 
rien⸗Religionen, ſondern auch der hierarchiſchen Organiſation der Kirche. Aber während 
dieſe Analogien doch mehr im Außeren liegen und zum Teil gerade die rationalen Elemente 
des Katholizismus widerſpiegeln, bezieht ſich der Parallelismus auch auf die ſoziolo⸗ 
giſche Grundſtruktur. Das Freimaurertum, das nach ſeiner Herkunft aus der Aufklärung 
die Individualität der freien unabhängigen Perſönlichkeit — in den Reden Settembeinis — 
häufig preiſt, fordert doch auch die engſte ſoziologiſche Verbundenheit in einem 
Bunde. Dieſer iſt nicht bloß eine Summation einzelner Individuen, wie ein 
moderner Verein; er iſt vielmehr eine den Einzelnen metaphyſiſch übergeordnete und ſie 
myſtiſch verbindende Größe, die Verſchwiegenheit und Gehorſam verlangt. Das Frei— 
maurertum nimmt gerade in ſeine ſoziologiſche Form ein gut Stück „Kirche“ 
auf. Es fordert in den Gelöbniſſen, den „Sakramenten“, — denn Sakrament bedeutet 
urſprünglich Fahneneid — die eigentümlich kirchlich⸗katholiſchen Tugenden des Gehorſams, 
des Glaubens, ja wenigſtens für den Anfänger eine fides implicita d. h. jenen Glauben, 
der ſich ohne bewußte Kenntnis aller Inhalte doch der vollen Autorität des Bundes und 
ſeiner Lehren unterwirft. 

Während dieſe irrationalen, myſtiſchen, primitiven, katholiſch-mittel⸗ 
alterlichen Elemente in der Anfangszeit des modernen Freimaurertumes 
hinter den rational⸗aufkläreriſchen zurücktraten, ſtrömten fie Ende des 
18. Jahrhunderts in jenes ein. Th. Mann weiſt darauf hin, indem er — geſchichtlich 
treu — an den Illuminaten⸗Orden erinnert: „Adam Weishaupt organiſierte ſeinen huma⸗ 
nitären Geheimbund ganz nach dem Muſter des Jeſuitenordens durch. Er ſelbſt war 
Maurer und die angeſehenſten Logenmänner waren Illuminaten. Damals vollzog ſich 
die Reform und Berichtigung vieler Freimaurerlogen im Sinne der ſtrikten Obſervanz, 
einem ausgeſprochen irrationalen und geheimnisvollen Sinn.“ Dieſe Elemente ſind aller⸗ 
dings in der franzöſiſchen und italieniſchen Mauerei ſehr bald ausgeſchieden, und ein Frei⸗ 
maurer dieſes Typus, wie Settembrini, ſieht in ihnen ſogar eine ſtarke Verderbnis feiner 
Gilde. Auch in weiteren Kreiſen des deutſchen Freimaurertums mögen ſie bis in die 
Gegenwart zurückgetreten ſein und manchen Gliedern überhaupt nicht zum Bewußtſein kom⸗ 
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men. Aber trotzdem bleibt die Tatſache, daß nicht nur zufällig geſchichtlich, ſondern weſent⸗ 
lich „ein Einbruch irrationalen Gärſtoffes“ (282) in das Freimaurertum 
ſtattgefunden hat“. Dadurch iſt die Möglichkeit gegeben, daß das Freimaurertum ſich 
durch die in der Gegenwart hervortretende jrrational⸗myſtiſche, zu Objektivität und Bund 
drängende Geiſtesrichtung befruchten läßt und damit eine Macht nicht nur von vorgeſtern, 
ſondern auch von heute und morgen wird. Aber gerade durch ſeine rationalen Elemente be⸗ 
ſitzt das Freimaurertum auch die notwendigen Korrektive gegen das Uberwuchern von Irratio⸗ 
nalismus, Myſtik, Terror. Das Freimaurertum iſt ähnlich wie der Katholizismus 
eine complexio oppositorum Es umfaßt die größten Gegenſätze und läßt 
gerade darum dem Einzelnen eine weitgehende Freiheit, welchem geiſtigen 
Typus er ſich — als ſeinem Weſen entſprechend — anſchließen will. 

Thomas Mann hat dieſe verſchiedenen Urbeſtandteile des Freimaurer⸗ 
tums auf Grund ſeiner Geſchichte und ſeines Weſens mit außerordentlicher 
Schärfe und Klarheit herausgearbeitet. Er hat damit dem Freimaurertum ſelbſt 
wie allen kulturphiloſophiſch intereſſierten Beobachtern dieſer ſehr bedeutſamen Erſchei⸗ 
nung in der Geiſtesgeſchichte der Menſchheit einen großen Dienft geleiftet. 


Das Deutſchtum in der Tſchechoſlowakei. 
Von Prof. Dr. Walter v. Hauff (Berlin⸗Steglitz). 


E 13. Oktober 1926 find 2 Deutſche in das Miniſterium der Tſchechoſlowakei 
eingetreten: Profeſſor Dr. Franz Spina, der Obmann des Abgeordnetenklubs des 
Bundes der Landwirte, hat das Miniſterium für öffentliche Arbeiten übernommen; Pro⸗ 
feſſot Dr. Robert Mayr⸗Hartung, der Abgeordnete der deutſchen chriſtlich⸗ſozialen Partei, iſt 
Juſtizminiſter. Spina, der 1868 in Markt Türnau in Mähren geboren iſt, war längere Zeit 
Gymnaſiallehrer und wurde nach dem Umſturz ordentlicher Profeſſor der weſt⸗ſlawiſchen 
Sprachen, beſonders des Tſchechiſchen, an der deutſchen Univerſität in Prag. Mayr⸗ 
Hartung wurde 1874 in Wien geboren, wohin die Eltern aus Tirol gezogen ſind. Er wurde 
1905 Profeſſor für bürgerliches und römiſches Recht in Czernowitz und 1919 an der deut: 
ſchen Univerſität in Prag. Während Spina das Tſchechiſche naturgemäß vollkommen be⸗ 
herrſcht, iſt dies bei Mayr⸗Hartung nicht der Fall, und es hat deshalb auch bereits am 
8. November einen Sturm in der Sitzung des Budget⸗Ausſchuſſes gegeben, weil Mʒayr⸗Har⸗ 
tung deutſch reden wollte. Der Vorſitzende berief ſich auf die geſetzlichen Beſtimmungen, 
wonach er die Verleſung einer deutſchen Denkſchrift nicht zulaſſen könne, und weigerte ſich, 
die Sitzung zu eröffnen, ſolange der Juſtizminiſter anweſend ſei, und es blieb Mayr⸗Har⸗ 
tung nichts anderes übrig, als den Saal zu verlaſſen. In der nächſten Sitzung hat ihn 
dann einer ſeiner Beamten vertreten. 

Wenn es den deutſchen Miniſtern gelingt, ihre Sitze in dieſem neunten Miniſterium 
nach der Gründung des Staates zu behalten, fo hat damit die Tſchechoſlowakei aufgehört, 
En. Nationalſtaat zu fein und iſt ein Nationalitätenſtaat geworden. Tatſächlich iſt fie das 
ja immer geweſen, wenn man ihre Zuſammenſetzung auf Grund des Verſailler Vertrages 
bedenkt. Sie iſt entſtanden aus den von Oſterreich abgetrennten Gebieten Böhmen, Mähren 
und Schleſien, die von den Tſchechen als „hiſtoriſche Länder” bezeichnet werden, von den 
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Deutſchen als Sudetenländer. Nach den Zählungen vom 15. Februar 1921 gibt es in dieſen 
Gebieten 10006000 Einwohner, von denen 6727000 Tſchechen find, 2973000 Deutſche. 
Dazu kommen dann noch die von Ungarn losgeriſſenen ſogenannten Karpathenländer, die 
Slowakei und das ſogenannte Karpathenrußland mit zuſammen 3606000 Einwohnern, 
davon 2034000 Tſchechoſlowaken, 150000 Deutſchen und 741000 Magyaren. Weiter das 
den Deutſchen entriſſene Hultſchiner Ländchen in Oberſchleſien mit 51117 Einwohnern, von 
denen 6794 Deutſche find. Zuſammen zählt die Tſchechoſlowakei 13662000 Einwohner, 
von denen 3129000 Deutſche find. 

Es ergibt ſich daraus, daß in der Tſchechoſlowakei nur 66 v. H. Tſchechoſlowaken 
find, mehr als 23 v. H. Deutſche und 8 v. H. Magyaren. Dazu kommt, daß die Slowaken 
mit mehr als 2000000 Seelen einen beſonderen Dialekt reden, fo daß in ihrem Gebiet die 
Amtsſprache Slowakiſch iſt, was in Widerſpruch dazu ſteht, daß die Amtsſprache im 
ganzen als Tſchechoſlowakiſch bezeichnet wird. Außerdem iſt bei den ſtatiſtiſchen Zahlen 
über Volkszugehörigkeit zu beachten, daß ſchon bei den Zählungen vor der Errichtung der 
Tſchechoſlowakei von der Regierung alles getan wurde, um die tſchechiſchen Zahlen nach 
Kräften zu erhöhen, und man braucht nicht hinzuzufügen, daß dies im Jahr 1921 in noch 
ſtärkerem Maße geſchah. So iſt es zu erklären, daß die Deutſchen von 3750000 im Jahre 
1910 auf 3123000 zurückgegangen find. Wenn nun trotzdem die Tſchechoſlowaken kaum 
66 v. H. ausmachen, ſo kann man unmöglich von einem Nationalſtaat reden. Vielmehr 
ſind die 3 Teile, in die der tſchechoſlowakiſche Staat zerfällt, einander faſt ganz fremd 
und ohne inneren Zuſammenhang. 

Daß es dennoch zu dem Zuſammenſchluß der Tſchechoſlowakei gekommen iſt, hat 
ſeinen Grund darin, daß die Tſchechen weit beſſer vorbereitet waren als die Deutſchen. 
Kurz nach Kriegsausbruch gingen die Hauptführer der Tſchechen, Maſaryk und Beneſch, zu 
den Feinden der Mittelmächte über und bildeten im franzöſiſchen und ruſſiſchen Heer 
tſchechiſche Legionen. Sie ſetzten es durch, daß die Tſchechen als kriegführende Nation an⸗ 
erkannt wurden und an den Verhandlungen in Verſailles als verbündete Macht der Entente 
teilnehmen konnten. Zwar ſchloſſen ſich auch im November 1918 die öſterreichiſchen 
Provinzen Deutſch⸗Böhmen und Sudetenland (Nordmähren und Deutſch⸗Schleſien) zu: 
ſammen, aber die Entente verſagte dieſem Staatengebilde jede Anerkennung und beſetzte die 
Provinzen im Dezember 1918 militäriſch. Schon am 14. November 1918 konnte die tſchecho⸗ 
ſlowakiſche Nationalverſammlung zuſammentreten und am 29. Februar 1920 eine Ver⸗ 
faſſung beſchließen, wobei weder die Deutſchen noch die Magyaren gehört wurden. 

Vor dem Jahre 1918, als Maſaryk ſeine Getreuen um ſich ſammelte, redete er nur 
von Freiheit und Gleichheit und von der Erlöſung von dem Joch der Hſterreich-Ungariſchen 
Monarchie. Er berief ſich namentlich auch auf Comenius und auf Herder. Als er aber an 
der Macht war, ſpürte man nichts mehr von den Leitgedanken dieſer beiden Männer, und es 
kam ihm nur noch darauf an, die andern Nationalitäten zu tſchechiſieren. In erſter Linie 
richtet ſich der Kampf gegen die Deutſchen, weil ſie von allen die ſtärkſten ſind. Das ſteht 
im ſchärfſten Gegenſatz zu den Entſchließungen des Genfer Minderheiten⸗Kongreſſes über 
die kulturelle Autonomie, wonach jede Volksgruppe berechtigt ſein ſoll, ihr Volkstum zu 
pflegen und zu entwickeln. 

Im Mittelpunkt des ganzen Kampfes gegen das Deutſchtum ſteht natürlich der 
Kampf um die Sprache. Das Sprachengeſetz der tſchechoſlowakiſchen Verfaſſung verfügt, 
daß die tſchechoſlowakiſche Sprache die offizielle Sprache der Gerichte und Behörden, An⸗ 
ſtalten, Unternehmungen und Organe der Republik iſt; in Bezirken mit wenigſtens 20 v. H. 
Staatsbürgern, die eine andere Mutterſprache ſprechen, müſſen Eingaben auch in der andern 
Sprache angenommen werden, ebenſo darf die Erledigung dieſer Eingaben nicht nur in 
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tſchechoſlowakiſcher Sprache erfolgen. Dieſes Sprachengeſetz wurde am 29. Februar 1920 
vollendet, aber die Durchführungsverordnungen erſchienen erſt 6 Jahre ſpäter, nämlich am 
3. Februar 1926. Man zögerte damit ſo lange, um möglichſt viele Verordnungen gegen den 
Gebrauch der deutſchen Sprache als „gewohnheitsmäßig“ beibehalten zu können. So iſt 
es z. B. Brauch geworden, daß faſt alle deutſchen Gemeinden ihre Eingaben auch tſchechiſch 
erledigen müſſen. Weiter ſollen in den Sitzungen des Gemeinderates deutſcher Gemeinden 
alle Anträge ins Tſchechiſche überſetzt und tſchechiſche Anträge in das Protokoll aufge⸗ 
nommen werden, wenn auch nur ein einziger Gemeindevertreter dieſen Antrag ſtellt. Das 
durch werden naturgemäß ganz unnötig hohe Koſten verurſacht, wenn in einer rein deutſchen 
Gemeinde ein Überſetzer angeſtellt werden muß. Weiter müſſen rein deutſche Gemeinden, 
wenn fie 3000 oder mehr Einwohner haben, unter allen Umſtänden einen Sekretär an⸗ 
ſtellen, der die tſchechiſche Sprache vollkommen beherrſcht: wiederum Koſten, die nur deut⸗ 
ſchen Gemeinden erwachſen. Ganz geſetzwidrig iſt es beſonders, wenn verlangt wird, daß 
die Bürgermeiſter in rein deutſchen Städten die tſchechiſche Sprache vollkommen beherrſchen 
müſſen. Gaſtwirte müſſen die Aufſchriften an ihren Häuſern und auf ihren Druckſachen an 
erſter Stelle in tſchechiſcher Sprache anbringen, auch wenn die Orte ganz deutſch ſind. Am 
28. Oktober hat ſich nach dieſer Richtung eine Geſchichte zugetragen, die bei allem Ernſt 
der Komik nicht entbehrt: es iſt ſeit uralten Zeiten üblich, daß die deutſchen Gaſtwirte in 
der Tſchechoſlowakei zu Anfang des Winters ein Schlachtfeſt veranſtalten mit dem un⸗ 
zweifelhaft deutſchen Namen „Sautanz“. Als ein Gaſtwirt in Wagſtedt in Mähren ein 
ſolches Schlachtfeſt am Staatsfeiertag veranſtaltete und eine Tafel mit der entſprechenden 
Aufſchrift in fein Fenſter hängte, wurde er am andern Morgen vom Poliziſten abgeführt 
und wegen Verhöhnung der tſchechoſlowakiſchen Republik mit 200 Kronen beſtraft. Weiter 
ſollen auch Orientierungs⸗Aufſchriften an Straßen als behördliche Kundmachungen ange⸗ 
ſehen werden, was ſie doch unter gar keinen Umſtänden ſind. Ganz beſonders empörend 
ift es aber, daß Perſonen, von denen der Regierung bekannt iſt, daß fie tſchechiſch reden 
können, bei Geldſtrafen bis zu 1000 Kronen gezwungen werden ſollen, ſich der tſchechiſchen 
Sprache zu bedienen, auch wenn ſie in rein deutſchen Gegenden wohnen. 

Eine derartige Auslegung des Sprachengeſetzes geht auch manchen Tſchechen über das 
Maß des Erlaubten hinaus, und es muß anerkannt werden, daß zwei tſchechiſche Miniſter 
aus dieſem Grund die Sprachenverordnung nicht unterſchrieben haben. Die Deutſchen ſelbſt 
haben auf das ſchärfſte Verwahrung gegen dieſe Sprachenverordnung eingelegt, die vor 
allem auch dem Minderheitenſchutzvertrag von 1919 widerſpricht. Aber die Verordnung mit 
ihren vielen Tücken und Fallen iſt ſchließlich nichts weiter als die ſchriftliche Feſtlegung der 
ſchon lange durchgeführten Praxis. Die chriſtlich⸗ſoziale Deutſche Preffe bezeichnet die Ver 
ordnung als „ein Monſtrum von Ungeheuerlichkeiten“, als eine „Sklavenpeitſche gegen jeden 
Nicht⸗Tſchechen“, als ein „Dokument des allerärgſten übertriebenen Chauvinismus“, und 
das Organ des Bundes der Landwirte ſagt: „Man braucht nicht zwiſchen den Zeilen leſen 
zu können, um die Infamie und Teufelei zu erkennen ... Auch die deutſche Geduld findet 
ein Ende!“ Überall werden gegen dieſe Sprachenverordnung von den Deutſchen Verſamm⸗ 
lungen abgehalten, in denen auch der jetzige Miniſter Dr. Spina als Redner auftrat. Die 
von ihnen angenommenen Kundgebungen laſſen ſich dahin zuſammenfaſſen, daß die Deut⸗ 
ſchen nicht ruhen wollen, bis das Recht ihrer Sprache anerkannt und dem deutſchen Volks⸗ 
tum die volle Gleichberechtigung zuerkannt wird. 

Es it nicht leicht, das Tſchechiſche zur Staatsſprache zu machen, weil eine ganze 
Reihe von Fachausdrücken überhaupt erſt geſchaffen werden muß. Dieſe neuen Ausdrücke 
finden ſich natürlich in keinem Wörterbuch, und ſie bieten wieder einen willkommenen An⸗ 
laß, um die Deutſchen zu quälen. Wenn ſie die auf Grund der Sprachenverordnung vorge⸗ 
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ſchriebenen Prüfungen machen, ſo kann man ſie leicht durchfallen laſſen, weil ihnen dieſe 
neuen Ausdrücke nicht bekannt ſind, mögen ſie auch die tſchechiſche Sprache ſonſt in jeder 
Hinſicht beherrſchen. 

Auch hinſichtlich des Schulweſens ſetzt ſich die tſchechoſlowakiſche Regierung über die 
geſetzlichen Beſtimmungen zum Schutze der Minderheiten hinweg. Die deutſchen Schulen 
werden auf jede nur mögliche Weiſe erdroſſelt, während tſchechiſche Minderheitsſchulen eins 
gerichtet und erhalten werden, wo auch nur der kleinſte Schein eines Rechtes beſteht. Ein 
charakteriſtiſches Beiſpiel iſt das Vorgehen der tſchechiſchen Behörden in dem nordmähriſchen 
Eiſenbahnknotenpunkt Budigsdorf. Hier wurde eine tſchechiſche Minderheitenſchule errichtet, 
die von nur 3 tſchechiſchen Kindern befucht wurde, indem man die Eiſenbahner zwang, ihre 
Kinder in die tſchechiſche Schule zu ſchicken, falls ſie nicht entlaſſen werden wollten. Als 
nun die Eltern der 3 tſchechiſchen Kinder wegzogen, wurde die Minderheitenſchule trotzdem 
aufrechterhalten! 

Die Deutſchen haben eine deutſche Univerſität in Prag und je eine techniſche 
Hochſchule in Prag und in Brünn. Dazu kommt noch eine vorwiegend aus privaten 
Mitteln erhaltene Muſikakademie in Prag und eine landwirtſchaftliche Akademie. Da⸗ 
gegen iſt es den Deutſchen bis jetzt nicht gelungen, eine Handelshochſchule zu bekommen; 
auch bemühen ſie ſich vergeblich, die deutſchen Hochſchulen gänzlich in das deutſche 
Sprachgebiet zu verlegen. Die Tſchechen haben dagegen 3 Univerſitäten, 2 techniſche 
Hochſchulen, dazu 2 theologiſche Fakultäten, eine landwirtſchaftliche, eine tierärztliche und 
eine Handelshochſchule, eine Berg⸗ und 2 Muſik⸗Akademien. 

Das deutſche Schulweſen war in den Sudetenländern vor dem Umſturz in vieler 
Hinſicht vorbildlich. Es gab 4600 Schulen mit 600 ooo Schülern. Die Tſchechen 
hatten 8500 Schulen mit 1300000 Schülern. In der Zwiſchenzeit haben ſich die 
Zahlen ſehr zuungunſten der Deutſchen verſchoben, da eine Reihe von deutſchen Schulen 
geſchloſſen und um ſo mehr tſchechiſche eröffnet worden ſind. 

Am rückſichtsloſeſten wurden die Schulen im Hultſchiner Ländchen behandelt, was 
um fo empörender iſt, als dieſer Teil der Tſchechoſlowakei erſt am 4. Februar 1920 
vom Deutſchen Reich losgetrennt wurde, ohne daß man dem Volk das Selbſtbeſtim⸗ 
mungsrecht eingeräumt hätte. Maſaryk verſprach noch kurz vor der Beſetzung, daß die 
deutſchen Beamten und Schulen nicht angetaſtet werden ſollten; aber ſchon am 1. Sep⸗ 
tember 1920 wurden alle deutſchen Schulen mit Ausnahme von denen in Zanditz und 
Thröm in tſchechiſche verwandelt und die deutſchen Lehrer entlaſſen. Selbſtverſtändlich 
waren die Hultſchiner ſchwer empört. Sie proteſtierten in Verſammlungen, die teilweiſe 
von der Polizei geſchloſſen wurden, und in vielen Gemeinden weigerten ſich die Eltern, 
ihre Kinder in die Schule zu ſchicken. Sie erreichten nichts weiter, als daß wöchent⸗ 
lich 4 Stunden deutſchen Unterrichts im Lehrplan vorgeſehen wurden; an ſich ſchon wenig 
genug, noch weniger, weil der Unterricht von tſchechiſchen Lehrern erteilt wurde, die gar⸗ 
nicht die genügenden Kenntniſſe im Deutſchen hatten und die Stunden teilweiſe damit 
zubrachten, daß ſie auf tſchechiſch Geſchichten erzählten. 

Die Hultſchiner halfen ſich nun damit, daß ſie ihre Kinder in die deutſchen 
Schulen nach Troppau ſchickten. Um den Eltern das zu verleiden, wurden die Eiſenbahn⸗ 
züge ſo gelegt, daß die Kinder zum Unterricht zu ſpät kamen und dann bis zum Abend 
in Troppau bleiben mußten. Außerdem wurde verlangt, daß die kleineren Kinder von 
Erwachſenen begleitet werden müßten. Weiter wurden deutſche Schulen in Troppau 
geſchloſſen, Klaſſen aufgelöſt und auf dieſe Weiſe verhindert, daß Hultſchiner Schüler 
aufgenommen werden konnten, da ſchon die einheimiſchen nicht unterzubringen waren. 
Der Einſpruch der Eltern iſt bis heute noch nicht erledigt. Die Errichtung von Privat⸗ 
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ſchulen iſt gerade für das Hultſchiner Ländchen verboten, und ſo bleibt den Eltern 
nichts anderes übrig, als ihre Kinder zu Hauſe von Privatlehrern unterrichten zu laſſen. 
Um auch das zu erſchweren, wurde angeordnet, daß dieſe Privatlehrer ſtets nur die 
Kinder einer Familie zugleich unterrichten dürften. Trotzdem aber ſind die Tſchechen 
noch nicht zufrieden und rufen die Behörden auf gegen die Privatlehrer. Neuerdings 
haben die Tſchechen auch in Zanditz eine tſchechiſche Schule eingerichtet, weil einige 
tſchechiſche Familien mit insgeſamt 7 ſchulpflichtigen Kindern dorthin gezogen ſind. 

Um der Offentlichkeit Sand in die Augen zu ſtreuen, werden die Ergebniſſe der 
Volkszählung durch ſogenannte Streichung einfach gefälſcht. Nach der Schätzung hoben 
ſich bei der Volkszählung im Jahre 21 ungefähr 9/0 der Hultſchiner als deutſch be⸗ 
zeichnet, die Tſchechen haben aber nur /, anerkannt und die andern von ſich aus zu Tſchechen 
geftempelt. Bei den Gemeinde⸗ und Parlamentswahlen verſagte der Trick, und man 
konnte ſchwer erklären, wieſo bei rund 50000 Einwohnern, von denen nur 10000 
Deutſche find, 14800 Stimmen für die deutſchen Kandidaten abgegeben wurden! 

In der Slowakei, die bis zum Jahre 1918 zu Ungarn gehörte, hatte die Magyari⸗ 
ſierungspolitik alle deutſchen Volksſchulen zerſtört. Hier ſind nun wieder deutſche 
Schulen entſtanden, die ſich noch fortgeſetzt vermehren. Es ſind zwar in den deutſchen An⸗ 
ſtalten noch allzuoft Lehrer, die deutſch⸗feindlich ſind und die deutſche Sprache nicht 
genügend beherrſchen, auch hat die Regierung bis jetzt keine deutſchen Schulinſpektoren 
angeſtellt, ſo daß die deutſchen Schulen in der Slowakei noch nicht auf der Höhe der 
deutſchen Schulen in den Sudetenländern ſtehen. Auch gibt es noch keine Handels- oder 
landwirtſchaftlichen oder anderen Fachſchulen, und auf dem Land läßt der Schulbeſuch 
noch außerordentlich zu wünſchen übrig. Aber wir müſſen es als außerordentlich erfreulich 
bezeichnen, daß in der Slowakei innerhalb von wenigen Jahren weit über 100 deutſche 
Schulen neu entſtanden ſind, während man fürchten mußte, daß die Deutſchen rettungs⸗ 
los der Maghariſierung anheimgefallen ſeien. 

Als ein weiteres Mittel zur Unterdrückung der Deutſchen diente das Abbaugeſetz 
vom Dezember 24, wonach 10 v. H. der Beamten abgebaut werden ſollten. Dabei 
ſollten alle Nationen der Tſchechoſlowakei in gleicher Weiſe betroffen werden. Tat⸗ 
ſächlich aber wurden überall nur verſchwindend wenig Tſchechen entlaſſen, dafür um ſo 
mehr Deutſche. Bei der Olmützer Staatsbahn z. B. betrug der Anteil der Deutſchen 
80 v. H. Außerdem waren die Tſchechen, die entlaſſen wurden, faſt ausſchließlich 
Beamte von über 60 Jahren. Im Jahre 1921 gab es noch 42000 deutſche Eiſen⸗ 
bahner in der Tſchechoſlowakei, von dieſen wurden 16000 abgebaut, mehr als das vier⸗ 
fache des geſetzlich Zuläſſigen! Man wird aber damit rechnen müſſen, daß noch weitere 
Entlaſſungen erfolgen, fo daß in kurzem nicht mehr als die Hälfte der urſprünglichen Zahl der 
deutſchen Eiſenbahner vorhanden ſein dürfte. Bei den Tſchechen betragen die Entlaſ⸗ 
ſungen nur 2 v. H., und das nennt man dann gleichmäßige Berückſichtigung aller 
Nationen! In den deutſchen Gegenden, die vom Abbau in erſter Linie betroffen werden, 
haben dieſe Maßnahmen beſonders bei der Poſt die übelſten Folgen: In Eger wurde 
3. B. die Hälfte der Poſtbeamten durch Tſchechen erſetzt, die ſich natürlich im Poſt⸗ 
dienſt nicht zurechtfinden, fo daß Briefe eine Woche lang in der Stadt umherirren. Bei 
dem Vertretertag der deutſchen Staatsangeſtellten in Nordböhmen wurde feſtgeſtellt, daß 
ſich unter 33000 abgebauten Beamten 18000 Deutſche finden. An einem einzigen Tag 
wurden 93 Deutſche entlaſſen, von denen 49 Familienväter ſind, die dadurch in die 
bitterſte Not geraten. In vielen Fällen wurden fie mit nur 7 tägiger Friſt gekündigt 
und ohne jede Entſchädigung auf die Straße geworfen. Das Abbaugehalt beträgt 
überhaupt kaum 50 v. H. des regelmäßigen Gehaltes, und das Gnadengehalt, das nur 
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ſolchen Leuten zuerkannt wird, die mehr als 20 Dienſijahre haben, beträgt nur / des 
regelmäßigen Ruhegehalts. 

Zu einer weiteren ſcharfen Waffe gegen das Deutſchtum wurde die Bodenreform. 
Enteignet werden alle Güter mit über 150 ha Acker und Wieſen. Dazu dürfen im Höchſt⸗ 
fall 100 ha Wald kommen. Es wird auch von Deutſchen zugegeben, daß eine gerechtere 
Verteilung des Bodens in der Tſchechoſlowakei notwendig war. Aber der Boden wurde 
zu den Preiſen des Jahres 1914 enteignet, was ungefähr dem 5. Teil des jetzigen 
Wertes entſpricht. Sodann wurden faſt nur Deutſche enteignet und faſt nur Tſchechen 
als neue Herren des Bodens zu den angegebenen Spottpreiſen eingeſetzt. Von den Wäl⸗ 
dern, die im Jahre 23 enteignet wurden, gehörten 85 v. H. Deutſchen, 6 v. H. 
Tſchechen! Von 304000 Hektar Ackerboden wurden 98 v. H. an Tſchechen, 2 v. H. an 
Deutſche abgegeben! — Der ſlowakiſche Abgeordnete Mikulieek hat im Parlament offen 
ausgeſprochen, daß die Bodenreform nur mit dem Ausdruck „Räuberei“ bezeichnet wer⸗ 
den könne. Da alle Beſchwerden der Deutſchen nichts helfen, greifen ſie da und dort zur 
Gewalt. In der ſüdmähriſchen Gemeinde Grusbach z. B. wurden 500 Hektar eines 
Großgrundbeſitzes für innere Koloniſation enteignet, ſollten aber ausſchließlich an aus⸗ 
wärtige tſchechiſche Bewerber verteilt werden. Da erſchienen die Deutſchen in Maſſen 
vor der Gutsdirektion, und es gelang den deutſchen Abgeordneten nur mit Mühe, die 
empörten Bauern von Tätlichkeiten abzuhalten. Noch ſtürmiſcher ging es in Poſſitz zu, 
wo mehr als 1000 deutſche Bauern den Beamten der Bodenreform zwangen, unver⸗ 
richteter Sache nach Znaim abzureiſen. 

Aber den Tſchechen genügt die Enteignung des deutſchen Bodens nicht. Bei den 
Verſailler Friedensverhandlungen haben fie geltend gemacht, daß die Tſchechoflowakei 
ohne die Sudetendeutſchen und ihre Induſtrie nicht lebensfähig ſei. Nun iſt davon die 
Rede, daß auch dieſe Induſtrie enteignet, verſtaatlicht, tſchechiſiert werden ſoll. Anfänge 
dazu kann man in der Tſchechiſierung der techniſchen Beamtenſchaft der deutſch⸗böh⸗ 
miſchen Kohlenbergwerke und der Werke von Witkowitz und Mähriſch-Oſtrau ſehen, die 
von der Regierung erzwungen wurde. 

Die Tſchechen beſchönigen ihren Bodenraub durch die Behauptung, die Deutſchen 
ſeien Fremde in der Tſchechoſlowakei. Das aber widerſpricht den geſchichtlichen Tat⸗ 
ſachen. Um den Beginn unſerer Zeitrechnung war die Tſchechoſlowakei im Beſitz der 
germaniſchen Markomannen. Dieſe wanderten im 5. und 6. Jahrhundert nach Süden, 
an ihre Stelle traten Slaven und bald darauf die Avaren, ein aſiatiſch-tatariſcher Volks⸗ 
ſtamm, der die Slaven unterdrückte. Sie wurden durch Karl den Großen wieder bes 
freit, und die Deutſchen waren es auch fernerhin, mit deren Hilfe das böhmiſche Reich 
gegründet wurde. Das geſchah in jeder Hinſicht nach deutſchem Vorbild: die Bauern 
rodeten die Urwälder aus, der Bergbau wurde nur von Deutſchen eingerichtet, die 
Deutſchen gründeten die Städte. Der Dom in Prag z. B. iſt das Werk des Baumeiſters 
Parler aus Schwäbiſch⸗Gmünd, und wenn man heute durch Städte wie Brünn, Olmütz, 
Znaim geht, ſo hat man durchaus den Eindruck deutſcher Städte. 

Die Huſſitenkriege, die in erſter Linie eine nationale, nicht eine religiöſe Bewegung 
waren und den erſten großen Kampf der Tſchechen gegen die Deutſchen darſtellen, zer⸗ 
ſtörten das Deutſchtum der Städte im Innern des Landes für alle Zeiten. Im ganzen 
genommen haben die Huſſiten nur zerſtört, ohne daß ſie die von den Tſchechen erhoffte 
Einigung in nationaler und religiöſer Hinſicht gebracht hätten. Zwar wurde das 
Tſchechiſche ausſchließliche Amtsſprache, genau wie heute, und die Deutſchen wurden 
von den öffentlichen Amtern ausgeſchloſſen, aber genau wie heute ging damit Hand in 
Hand ein allgemeiner Rückgang des Landes in wirtſchaftlicher und politiſcher Hinſicht. 
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Die Macht im Lande hatten ſtatt des Königs und der Städte die tſchechiſchen Adligen, 
die den Bauern zum Sklaven machten. Trotz alledem wurde aber das Deutſchtum 
nicht ausgerottet, denn um 1600 war 1/, der Bevölkerung von Prag deutſch. Die Macht 
des tſchechiſchen Adels wurde durch die Schlacht am Weißen Berg 1620 gebrochen, aber der 
Haß gegen die Deutſchen ließ nicht nach, und die Habsburger verſtanden es in keiner 
Weiſe, das Deutſchtum zu ſtützen. 

Der Tſcheche iſt auf den Deutſchen neidiſch, weil dieſer viel tüchtiger iſt und es 
daher viel weiter bringt. Der Deutſche iſt aber auch ſchon in alter Zeit nicht mit 
leeren Händen oder gar als Bettler in das Land gekommen, ſondern wie der Geſchichts⸗ 
ſchreiber der Karpathenländer, Raimund Kaindl, urkundlich nachgewieſen hat, ſind die 
Deutſchen z. T. mit recht anſehnlichen Geldbeträgen eingewandert. 

Die hauptſächlichen geſchloſſenen Siedlungsgebiete der Deutſchen in der Tſchecho⸗ 
ſlowakei ſind die folgenden: 

1. Der Weſten, Nordweſten und Norden Böhmens von Eger bis Reichenberg. Das 
Egerland iſt hauptſächlich von Franken beſiedelt, der mittlere Teil von Komotau bis 
Außig von Mitteldeutſchen, die den Sachſen im Erzgebirge nahe verwandt ſind; im 
Nordweſten wird der Dialekt der ſchleſiſchen Lauſitz geſprochen. 

2. Das Rieſengebirge von Trautenau bis Braunau, wo Schleſier wohnen. 

3. Ebenfalls vorwiegend Schleſier finden ſich in Nordmähren und Schleſien. 

4. Deutſch⸗Südmähren um Znaim. 

5. Der Böhmerwaldgau, deſſen Bewohner eng mit den Bayern verwandt find. 

Zu dieſen s geſchloſſenen Siedlungsgebieten treten 5 größere Sprachinſeln: 

1. Budweis und Umgegend mit rund 25000 Deutſchen. 

2. Iglau mit 54 Gemeinden und rund 40000 Deutſchen. 

3. Brünn und Umgegend mit 80 ooo Deutſchen. 

4. Olmütz mit 13000 Deutſchen. 

5. Teſchen mit 23000 Deutſchen. Dieſe Stadt wurde durch die im Juli 1920 ge⸗ 
ſchloſſene Vereinbarung ſo zwiſchen Polen und der Tſchechoſlowakei geteilt, daß die 
Grenze mitten durch die Stadt hindurchgeht. Infolgedeſſen liegt das Gaswerk in der 
Tſchechoſlowakei, das Elektrizitätswerk in Polen; die Quellen des Waſſerwerkes liegen 
in der Tſchechoſlowakei, das Waſſerwerk ſelbſt in Polen! 

In der Slowakei gibt es 3 größere deutſche Sprachinſeln: 

1. Preßburg und Umgebung mit 60000 Deutſchen, davon 35000 in der Stadt 
ſelbſt. 

2. Deutſch⸗Proben⸗Kremnitz, eine der älteſten unter den ungariſchen Bergſtädten 
mit 42000 Deutſchen. 

3. Die Zips am Fuße des Tatra⸗Gebirges, wo die deutſche Beſiedlung im 
12. Jahrhundert begann. Heute leben hier 45000 Deutſche. 

Zur Verteidigung ihres Volkstums haben die Deutſchen eine große Anzahl von 
Vereinen gegründet, ſo daß man leider von einer Überorganiſation ſprechen muß, unter 
der die Einheit des Deutſchtums und damit feine Stoßkraft leiden. Die wichtigſten 
Vereine find die Schutzvereine, zu denen ſich die Deutſchen der einzelnen Siedlungs⸗ 
gebiete zuſammengeſchloſſen haben. Dazu kommen dann die Kultur⸗Vereine zur Pflege 
deutſcher Geſchichte und Volkskunde, die Berufsvereine, die gewerkſchaftlichen und ge⸗ 
noſſenſchaftlichen Verbände, die Studentenvereine uſw. Selbſtverſtändlich haben ſich 
auch die Tſchechen entſprechend zuſammengeſchloſſen, aber fie kommen trotz all ihres 
Haſſes gegen das Deutſchtum nirgends ohne die deutſche Kultur aus, und der geiſtige 
Diebſtahl macht ſich beſonders auf dem wiſſenſchaftlichen Gebiet breit. Maſaryf 
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hat die Tſchechen einmal ermahnt, fie follten ſich nicht fürchten und nicht fehlen! 
Trotzdem aber finden ſich in dem Maſaryk-Konverſationslexikon viele Artikel aus den 
deutſchen Wörterbüchern, die nach dem Zeugnis des tſchechiſchen Gelehrten Cziſchek 
mechaniſch gekürzt und ſchlecht, ja geradezu ſinnſtörend überſetzt ſind. Da es kaum einen 
deutſchen Gelehrten gibt, der Tſchechiſch kann, und ja auch nicht der geringſte Grund 
vorliegt, es zu lernen, ſo wird der geiſtige Diebſtahl in der Regel nur aufgedeckt, wenn 
die Tſchechen unter ſich uneins werden und ſich eins ans Bein geben wollen. 

An deutſchen Zeitungen fehlt es in der Tſchechoſlowakei nicht, denn den 39 tſche⸗ 
chiſchen ſtehen 59 deutſche gegenüber. Wochenblätter und illuſtrierte Zeitungen gibt es 
aber 122 tſchechiſche und nur 84 deutſche. An Beziehern haben jedoch die deutſchen 
Blätter rund 900000, die tſchechiſchen rund 2 Millionen. Dies kommt daher, daß die 
Deutſchen in der Tſchechoſlowakei ſehr viele Zeitungen und Zeitſchriften leſen, die in 
Deutſchland und Deutſch⸗Oſterreich erſcheinen. Außerdem iſt es leider ſo, daß viele 
deutſche Blätter nicht kräftig genug für das Deutſchtum eintreten, und daß andere 
nur der Sprache nach deutſch ſind. Sie werden von der Regierung unterſtützt, um für 
das Tſchechentum zu wirken und die der Regierung genehmen Nachrichten im deutſch⸗ 
ſprachigen Gebiet außerhalb der Tſchechoſlowakei zu verbreiten. 

Die Tätigkeit der beiden deutſchen Miniſter, die jetzt in die tſchechiſche Regierung 
eingezogen ſind, wird dadurch noch beſonders erſchwert, daß nicht einmal alle deut⸗ 
ſchen Parteien hinter ihnen ſtehen. Die Deutſche National-Partei und die deutſchen 
National⸗Sozialiſten ſtehen abſeits, und die deutſchen Sozialdemokraten gehen mit den 
tſchechiſchen Sozialdemokraten. Hinter ihnen ſtehen nur die Deutſchen Chriſtlich⸗Sozialen 
und der Bund der Landwirte. Die Tſchechen haben die Deutſchen in die Regierung 
genommen, weil es mit der Tſchechoſlowakei in jeder Hinſicht bergab geht wie zur Zeit 
der Huſſitenkriege, und es handelt ſich darum, daß die Deutſchen ſich nicht bloß dazu 
benutzen laſſen, das Staatsſchiff wieder flott zu machen, um dann ſchleunigſt wieder 
an die Luft geſetzt zu werden. Der Eintritt der Deutſchen in die tſchechiſche Regie⸗ 
rung iſt, wie Senator Medinger ausführt, nicht als ein Erfolg, ſondern als ein Verſuch 
anzuſehen. Das Gelingen des Verſuches iſt von der Zähigkeit der Deutſchen abhängig 
und von der Einſicht der Tſchechen, daß auch ſie dadurch nur gewinnen können. 
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Gemeinnützige Vereinigung zur Pflege Deutſcher Kunſt e. V. 
Großer Saal des Herrenhauſes, Eingang Leipziger Str. 

Die Grundlagen einer neuen Kultur. Ergebniſſe und Ziele der Seelenforſchung 

Rudolf Maria Holzapfels. Die Vorträge beginnen jeweils abends 8 Uhr. 
Erſter Abend: Montag, den 14. November 1927. 

Dr. Hans Zbinden: Die Kriſis des modernen Gewiſſens. — Der Zuſammen⸗ 
bruch der Moderne und die Gewiſſenskriſis — Das Gewiſſensproblem bei R. M. Holzapfel — 
Holzapfels Lebensſchickſale — Das Entſtehen des „Panideal“ — Holzapfels Erfor⸗ 
ſchung der Moral — Entſtehung und Weſen des Gewiſſens — Die Gewiſſensſtimmen — 
Gruppenmoral und nivellierender Altruismus — Die Agonie des alten Gewiſſens — 
Pascal — Tolſtoi — Nietzſche — Das neue Gewiſſen des Panideal — Die Rettung der 
geiſtigen Kräfte — Das neue Gewiſſen und die Erziehung. 
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Zweiter Abend: Donnerstag, den 17. November 1927. 

Dr. Wladimir Aſtrow: Neue Wege des Schaffens und der Kunſt. — Kriſis der 
modernen Kunſt — Verwirrung und Erſchöpfung der Phantaſie — Holzapfels Erfor⸗ 
ſchung des Schaffens — Das Weſen der Kunſt — Die Entdeckung der Schaffens⸗ 
geſetze — Urſachen der Wirrniſſe und Auswegloſigkeit der bisherigen Kunſtentwick⸗ 
lung — Naturalismus, Idealismus, typiſierende Kunſt, Expreſſionismus — Das 
Grundgeſetz der künſtleriſchen Vervollkommnung — Wirklichkeit und Phantaſie — 
Organiſche und unorganiſche Neugeſtaltung — Nivellierung der Kunſtinhalte — Neue 
Schaffensweiſen und neue Schaffensziele — Kunſt und Moral — Menſchheitskunſt. 

Dritter Abend: Montag, den 21. November 1927. 

Dr. Wladimir Aſtrow: Die Rettung der geiſtigen und ſchöpferiſchen Kräfte. 
— Das Schickſal der geiſtigen und ſchöpferiſchen Kräfte als welthiſtoriſches Problem — 
Seine Verwurzelung in der bisherigen Moral, Kunſt, Seelenkenntnis — Die Vorbe⸗ 
dingungen einer vollkommeneren Kultur — Nivellierende und äußerlich unterſcheidende 
Moralen — Das panidealiſtiſche Gewiſſen — Allumfaſſende, aber abſtufende Liebe — 
Die Vereinſamung und Hintanſetzung der Großen und der ſchöpferiſchen Begabungen — 
Unkenntnis ihrer Entwicklungsbedingungen und Bedeutung — Kein Geniekultus — Das 
Leiden der Großen — Neugeſtaltung der fozialen Lebensordnung, der Erziehung, Kunſt, 
Ideale — Panidealiſtiſche Syntheſe. 

Jeder Vortrag iſt einzeln für ſich abgeſchloſſen. — Eintrittspreiſe: 1. Platz 1.50; 
2. Platz 1.—; Tribüne o.80 M. — Vorverkauf: Bote & Bock, Wertheim, Buchhandlung 
Hapke und Schmidt, Gemeinnützige Vereinigung zur Pflege Deutſcher Kunſt e. V. 

Weitere Veranſtaltungen der Vereinigung find: 

Donnerstag, den 24. November, s Uhr, Klindworth⸗Scharwenka⸗Saal (Schwechten⸗Saal). 

Brahms-Abend: Süddeutſches Quartett für vokale Muſik (Käthe Lange, Eliſa⸗ 
beth Rothballer, Max Meili, Otto Goebel, am Flügel Helmut Meyer⸗Bremen). Preiſe 
RM. 1.— bis RM. 4.—. 

Donnerstag, den 1. Dezember, 8 Uhr, Meiſterſaal. 

Klavier-Abend: R. Wikarski. Preiſe RM. 1.— bis RM. 3.—. 

Donnerstag, den 15. Dezember, 8 Uhr, Philharmonie. 

Orcheſterkonzert mit dem Philharmoniſchen Orcheſter, Leitung Dr. Heinz Unger. 

Preife RM. 2.— bis RM. 8.—. 


Bücherbeſprechungen. 
Religionswiſſenſchaft. 

Altorientaliſche Texte und Bilder zum Alten Teſtament, herausgegeben von 
Hugo Greßmann. Zweite, völlig neugeſtaltete und vermehrte Auflage. Berlin und 
Leipzig. Walter de Gruyter & Co. 1926/27. 

Altorientaliſche Texte zum Alten Teſtament. In Verbindung mit Erich Ebeling, 
Hermann Ranke, Nikolaus Rhodokanakis herausgegeben von Hugo Greßmann. 30 M., 
geb. 32 M. 

Altorientaliſche Bilder zum Alten Teſtament. Geſammelt und beſchrieben von 
Hugo Greßmann. 38 M., geb. 40 M. 

Das vorliegende Werk, deſſen 1. Auflage 1909 im Verlag von Mohr in Tübingen 
erſchien, hat mit dem Übergang in den Verlag von Walter de Gruyter & Co., für deſſen 
verſtändnisvolle Mitarbeit der Herausgeber im Vorwort beſonders dankt, eine tiefgreifende 
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Neugeſtaltung erfahren. Noch mehr als damals iſt heute die Vergleichung der Kultur 
Iſraels mit den anderen Kulturen des vorderen Orients eine Hauptaufgabe der alt⸗ 
teſtamentlichen Forſchung, der dies Werk in erſter Linie dienen will. Die Schranken, 
durch die das Alte Teſtament einſt von der es umgebenden Welt getrennt wurde, ſind 
längſt niedergeriſſen. Hatte ſich lange Zeit der Blick nur auf das arabiſche und ſyriſche 
Heidentum gerichtet, ſo treten jetzt die beiden älteren Kulturen der Babylonier und 
Agypter in den Vordergrund der Betrachtung. Dazu kommen noch die Kulturen der 
Hethiter ſowie der Agäer und Südaraber. 

Dieſe Erweiterung des Geſichtskreiſes hat natürlich eine ungeheure Fülle von neuen 
Problemen und Hypotheſen hervorgerufen. Wer dieſe nicht in unwiſſenſchaftlichem Auto⸗ 
ritätsglauben unbeſehen hinnehmen will, der muß das zur Entſcheidung notwendige Mate⸗ 
rial in zuverläſſiger Form benutzen können. Dazu gibt ihm das vorliegende, vom Verlag 
aufs prächtigſte ausgeſtattete Werk die denkbar beſte Handreichung. 

Die ägyptiſchen Texte bilden den Anfang, weil Agypten heute im Vordergrund 
des Intereſſes ſteht. Sie ſind wiederum von Hermann Ranke bearbeitet und bedeutend 
vermehrt worden. 

Die babyloniſch-aſſyriſchen Texte hat diesmal Erich Ebeling bearbeitet und ſie 
fo ſtark verbeſſert, ergänzt und vermehrt, daß man von einer völligen Neugeſtaltung reden darf. 

Völlig neu find die ſüdſemitiſchen Inſchriften, die Nikolaus Rhodokanakis 
ausgewählt und erklärt hat. Die nordſemitiſchen Inſchriften, die Hugo Greßmann 
bearbeitet hat, ſind um einige Beiſpiele vermehrt worden. 

Endlich ſind auch noch die Einleitungen des Herausgebers zu erwähnen, die in 
der erſten Auflage ganz fehlten, und die der zweiten ihr charakteriſtiſches Gepräge geben. 
Hier ſoll der gebildete Laie in die vergleichende Kulturgeſchichte des alten Orients einge⸗ 
führt werden mit dem beſonderen Blick auf das Verſtändnis des Alten Teſtaments. 

Die um mehe als das Doppelte angewachſenen Bilder, deren Zahl auf 677 ge⸗ 
ſtiegen iſt, find nicht nur vermehrt, ſondern auch durchgeſehen und oft durch beſſere Vor⸗ 
lagen erſetzt, wo es möglich war. Den Bildern geht eine ausführliche Beſchreibung 
voraus, auf die Hugo Greßmann die denkbar größte Sorgfalt verwandt hat. Es folgen 
noch Verzeichniſſe der Abbildungen mit Angabe der benutzten Vorlage, der Literatur, der 
Götter, Dämonen und Sagengeſtalten, der Perſonennamen, der geographifchen Namen 
und der Sachen. Auch eine wertvolle Karte des vorderen Orients mit Angabe der 
wichtigſten Fundorte iſt beigegeben. 

Die verſprochene Einführung in die Altorientaliſchen Texte und Bilder ſoll als 
ſelbſtändiger Band ſo bald als möglich folgen. 

So iſt durch die vorbildliche Zuſammenarbeit von Herausgeber, Mitarbeiter und 
Verlag ein Werk entſtanden, das ſowohl durch ſeinen Text wie durch ſeine vorzüglichen 
Bilder in ganz hervorragender Weiſe geeignet iſt, die geſamte Umwelt des Alten Teſta⸗ 
ments lebendig werden zu laſſen. 

Darmſtadt. Guſtav Pfannmüller. 


Bilderatlas zur Religionsgeſchichte. Herausgegeben von Prof. D. Hans Haas. 
Leipzig. A. Deichert, Dr. Werner Scholl. 1926. Lieferung 9—11: Johannes Leipoldt, 
Die Religionen in der Umwelt des Urchriſtentums. Geh. 12,80 M., Ausgabe auf be⸗ 
ſonders feinem und ſtarkem Kunſtdruckpapier 17 M. 

Der Bilderatlas zur Religionsgeſchichte, deſſen erſte 8 Lieferungen ich im vorigen 

Jahrgang der „Geiſteskultur“ angezeigt habe, iſt wiederum um drei wertvolle Lieferungen 

vermehrt worden. Es iſt zu wünſchen, daß dieſer bis jetzt ſtärkſte Band des Bilderatlaſſes 
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in die Hände recht vieler Theologen und intereſſierten Laien kommt. Denn wenn man 
das Urchriſtentum verſtehen und beurteilen will, muß man vor allem auch die Religionen 
in der Umwelt des entſtehenden Chriſtentums kennen. Die Eigenart der Überlieferung 
bringt es mit ſich, daß gerade auf dieſem Gebiete die Denkmäler oft aufſchlußreicher ſind 
als die Texte. Der Bearbeiter hat ſich bemüht, auch zerſtreutes und unveröffentlichtes 
Material heranzuzuziehen, und die Einleitung ſo ausführlich gehalten, daß ſie es er⸗ 
möglicht, die abgebildeten Denkmäler auch wirklich auszuwerten. Die Begrenzung des 
Stoffes ergab ſich aus der Geſamtanlage des Bilderatlas, deſſen Herausgeber noch ber 
ſondere Hefte auch für die Religion der Griechen, Etrusker, Römer, Juden, ſowie für die 
Mithrasverehrung vorgeſehen hat. Was Prof. Leipoldt bringt, ſind im weſentlichen Be⸗ 
lege für die Religionen und Miſchreligionen Agyptens, Syriens, Kleinaſiens in helleniſtiſch⸗ 
römiſcher Zeit, und abgebildet find außerdem die wichtigſten Denkmäler der bakchiſchen, 
orphiſchen, eleuſiſchen Myſterien, die ja größtenteils eben dieſer Periode entſtammen. 
Die religiöſe Kaiſerverehrung, von Prof. Haas dem Hefte über die römiſche Religion vor⸗ 
behalten, iſt nicht einbezogen. Am weiteſten gediehen ſind die Vorarbeiten für das Heft 
über die griechiſche Religion (A. Rumpf), dem aber erſt noch ein ſolches über eine indiſche 
Religion, den Jainismus, von Prof. W. Kirfel⸗Bonn voraufgehen wird. Die Hefte 
werden einzeln abgegeben. Die Preiſe ſind für jedes Heft ſo niedrig gehalten, als es je⸗ 
weils irgend möglich war. Prof. D. Guſt av Pfannmüller. 


Literatur. 

Herbert Lipp: Einer iſt euer Vater. Roman. F. W. Siebert, Verlag. Memel. 

Herbert Lipp, der memelländiſche Dichter der beiden Weltanſchauungsromane „Alles 
um Frieden“ und „Die Frage“ hat als Vorwurf feines dritten Romans das pſychologiſch 
intereſſante und künſtleriſch fein durchgearbeitete Motiv gewählt: Ein angenommener Sohn 
ſucht (von der untrüglichen Stimme des in ihm wallenden Künſtlerbluts gelenkt), auf 
peinvollen Irrwegen zu ſeinem „rechten“ Vater hin. Doch das Motiv iſt keineswegs die 
Hauptſache. Der Wert der Erzählung liegt in ihrer ſeeliſchen Hochſtimmung. Von lodern⸗ 
der Sehnſucht und ſtarkem Vertrauen, unbeugſamer Willenskraft und ſtillem Entſagen 
wiſſen dieſe Blätter zu erzählen. Die formſchöne, poetiſch beſchwingte Sprache verleiht 
dem tief beſinnlichen Inhalt beſondere Eindruckskraft. Die Wirkung dieſes von idea⸗ 
liſtiſchem Schwung getragenen Lebensbekenntniſſes iſt eine innerliche Erhebung und ein nach⸗ 
haltiges Ergriffenſein. Piechowski. 


Herbert Lipp: Fehde und Feier. Lieder und Balladen. Verlegt bei Gebr. Engelke, 
Berlin 8 42. 

Dieſer neue Gedichtband zeigt (wie auch ſchon der widerſpruchsvolle Titel andeutet) 
den zu immer ſtärkerer Beachtung gelangenden Dichter als einen „Menſchen mit ſeinem 
Widerſpruch“. Fehde. — Der Wagenlenker Künſtler peitſcht „das Fünfgeſpann“ feiner 
feurigen Sinne die Lebensrennbahn entlang. „Der dunkle Mann“ ſtellt ſich dem ein⸗ 
ſamen Höhenſucher auf nachtfinſterem Grat zum Ringkampf entgegen. „Maſchinengewehre 
und Handgranaten“ wecken furchtbare Erinnerungen und die „Predigt der Brandung“ lehrt 
den ewigen Kampf der haſſenden Elemente wider das Gebild der Menſchenhand. Leid⸗ 
ſeufzer „aus Notzeit⸗Tagen“ ſteigen auf und das abgemattete Antlitz des Fabrikarbeiters 
„vor dem Schichtwechſel“ ſpricht von harter Tagesfron. Bach ſiegt ſich zu Gott, dem 
Herrn hindurch, der „Sonn' und Schild“ ift, und „Huttenus redivivus“ ficht erbarmungslos 
um das Beſtehen von Recht und Wahrheit in der Welt. — Aber dann kommt nach den 
Kämpfen des Alltags die Feier⸗Stille. Alle Diſſonanzen des Lebens fügen ſich im 
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lauſchigen Felswalde zur „Harmonie“ und „am Waldſee“ ſenkt ſich das himmliſche Reich 
auf die Erde hernieder. Der Dichter zieht „wie ein König“ durch die Lande. Er freut ſich 
über den Froſch „an der großen Krampe“ und triumphiert in dem Gedichte „Auferſtehen“ 
und in der Ballade „Der Pilot“ über die Gewalten der Vernichtung. — Ständig wech⸗ 
ſelnde Geſichtspunkte für das Leben. Ständig wechſelnde, künſtleriſch beherrſchte Form. 
In kleinem Bändchen ein weites Leben und tiefgeſchöpfte Weltweisheit. Piechowski. 


Harald Koenig, Marinegeneralſtabsarzt a. D., „Über See“, Verlag Reimar Hobbing, 
Berlin 1927, Preis Mk. 9.—. 

Ein Buch, das auf mich einen tiefen Eindruck gemacht hat und ſicherlich auch auf 
jeden Leſer einen ſolchen Eindruck machen wird, weil es uns im Geiſte zurückverſetzt in 
jene große Zeit der Bismarckſchen Politik, wo er den längſt gefaßten Entſchluß, für das 

Deutſche Reich Kolonialbeſitz zu erwerben, mit ſeiner gewohnten Energie durchführte. 
Das Haus Lüderitz, Bremen, hatte 1883 vom Hottentottenhäuptling Frederiks den Hafen 
von Angra Pequena und das angrenzende Land gekauft. Nun galt es, dieſes Gebiet, 
nach dem England ſchon die Hand ausſtreckte, ſchleunigſt unter deutſchen Schutz zu ſtellen. 
England erhob zwar Widerſpruch, Bismarck aber telegraphierte an den deutſchen Konſul 
in Kapſtadt: „Sie wollen amtlich erklären, daß Herr Lüderitz und ſeine Erwerbungen 
nördlich des Oranjefluſſes unter dem Schutz des Deutſchen Reiches ſtehen.“ Bald darauf 
folgte die Gründung deutſcher Kolonien in der Südſee, in Oft: und Weſtafrika. Dieſe 
Anfänge der deutſchen Reichskolonialpolitik beſchreibt der Verf., der als Schiffsarzt auf 
der Kreuzerfregatte „Eliſabeth“ die Reiſe um die Welt 1884 mitmachte, die dazu beſtimmt 
war, offiziell von den neuen Erwerbungen Beſitz zu ergreifen. 

In Briefen an die Seinen in der Heimat ſchildert der Verf. in einfacher, doch über⸗ 
aus feſſelnder Weiſe ſeine Erlebniſſe auf dieſer Reiſe vom April 1884 bis Februar 1886. 
In einem zweiten Teil berichtet er über feinen vierjährigen Aufenthalt (1889 —1893) 
in Zanzibar als Leiter des dortigen deutſchen Krankenhauſes, wobei er 1890 die Über⸗ 
nahme Zanzibars auf die engliſche Schutzherrſchaft miterlebte. In einem dritten Teil 
berichtet der Verf. über die Erfahrungen in Tſingtau, wohin er als Gouvernementsarzt, 
nach der ſogenannten Pachtung dieſes Gebietes auf 99 Jahre, vom Reiche geſchickt wurde. 

Der Verf. iſt der Sohn des bekannten Rob. Koenig, des Herausgebers der deutſchen 
Literaturgeſchichte; von ihm ſcheint er die feſſelnde Art zu ſchreiben, geerbt zu haben. Was 
das Buch vor allen Dingen namentlich für die reifere Jugend ſo intereſſant und leſenswert 
macht, iſt die Art, wie er ſchreibt. Die Seinen in der Heimat ſollen nacherleben mit ihm, 
was er geſehen, empfunden hat. Daher tritt denn auch der politiſche Teil der Miſſion, an 
der er beteiligt war, mehr in den Hintergrund, während die Länder, die er geſehen, die 
Bevölkerung, ihre Sitten und Gebräuche getreulich geſchildert werden. Höchſt intereſſant 
ſind auch die Schilderungen über ſein Zuſammenſein mit denjenigen Männern, die damals 
ſchon als Forſchungsre'ſende viel genannt wurden, ſpäter aber erſt für die deutſche Kolo⸗ 
nialarbeit Berühmtheit erlangten, wie Graf Pfeil, Dr. Peters, Dr. Jühlke, Wißmann, 
Stuhlmann, Vehſen. Verſchönt wird das Buch durch 31 vorzügliche Bilder, die die An⸗ 
Kollegen, namentlich zur Weiterempfehlung und zu Prämien an unſere gereiftere Jugend, 
ſchaulichkeit ſeiner Schilderungen weſentlich erhöhen. Ich möchte daher das Buch allen 
Kollegen, namentlich zur Weiterempfehlung und zu Prämien an unſere gereiftere Jugend 
im Intereſſe der Erweckung des kolonialen Gedankens, auf das wärmſte empfehlen. 

P. Mellmann. 


Für die Redaktion verantwortlich: E. Wernick, Charlottenburg 4. Krummeſtr. 29. 
Druck ron Walter de Gruyter & Co., Berlin W 10. 
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